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الرغبة الملتبسة للكتابة 


«كان أبو حيان قد أحرق كتبه فى آخر عمره لقلة جدواهاء وضنا بها على من لا يعرف قدرها بعد موته». 
جملة مفزعة؛ مخيفة؛ باعثة على الدهشة والحيرة والأسى والإحباط فى آن» وردت فی ترجمة أبی حیان التوحیدی 
(على بن محمد بن العباس) ضمن التراجم التی یحتویها کتاب یاقوت الحموى «معجم الأدباء؛ أو «إرشاد 
الأريب إلى معرفة الأديب6. توقفت عينى طويلاً عند هذه الجملة قبل أن تعبرها إلى غيرهاء وتسمرت إزاءها كما 
لو کانت تفتش بین أحرف الکلمات» أو وراءهاء عن الأسباب التى تؤدى إلى هوان الكاتب على عصره إلى 
الدرجة التی تدفعه إلى قرارة اليأس من هذا العصرء فيقترف فعل الانتحار الرمزى» ويقوم بتدمير أعز ما يملك» 
ملقياً به إلى النارء احتجاجاً على عصره الكريه الذى دقع به إلى قلب الظلمة وهوة اليأس. 


أعرف حالات متعددة فى تراثنا العربى» سابقة ولاحقة على أبى حيان» اقترنت بإحراق الكتب. ولكن فعل 
الاحراق فی هذه الحالات كانت تمارسه مجموعات قمعية» متعصبة» لم تعرف معنى التسامح أو الحوار» فأحرقت 
کتب انخالفین لها باسم الدين الذى هو منها براء» أو باسم التأريل السياسى الذى لا يحتمل وجود الخالفين له. 
ومثال ذلك ما قام به أرلفك الذين شا ركوا المنصور ابن أبى عامر فى جريمة إحراق کتب الفلسفة؛ أو أرلفك الذين 
ألقوا بكتاب الإمام الخزالى 9إحياء علؤم الدين؛ إلى كومة النيران. وقد روى الذهبى أن الخليفة الأندلسى أبا يوسف 
المنضورء عقب نقمته على ابن رشد ونكبته إياهء كتب إلى البلاد يأمر الناس بإحراق الكتب» شوى كتب الطبع 
والحساب والمواقيت» أى الكتب الضرورية للمعيشة الاجتماعية لاكتب الأفكار أو التأويل أو التفلسف. أضف إلى 
ذلك ما قام به متعصبو الحنابلة الذين أحرقوا كتب الأوائل التى كانت عند عبدالسلام بن عبدالوهاب الملقب 
برکن الدین ».حفید التضوف الخبلی الکبیر عبدالقادر الجیلانی» واحراق الخليفة الستنجد کتب أحد القضاة 
التابعين له لا بلغه من أن فيها كتبا لابن سينا وإخوان الصفا وأشباههم. وهناك أمثلة أخرى متعددة تمتلئ بها 
کتب التراث» وتکثر فی فترات تصاعد الصراع السیاسی الاجتماعى الذى يتقنع بقناع التأويل الدينى أو يتسلح 
به » تبربراً للتعصب والغاء لحق الاختلاف. 


ولكن ما أبعد الفارق بين أن توجد فكة باغية؛ متعصبة» تضيّق الخناق على المبدع» أو المفكر» وتلقى بإبداعه 
أو ثمرة فكره إلى النيرات؛ خشية آن ینتشر هذا الإبداع أو ذلك الفكر بين العقول المتطلعة إليه والقلوب المتلهفة 
عليه؛ وبين أن يدفع اليأس من العصر ومن البشر جميعاً بالمبدع أو المفكر إلى أن يمارس هذا الفعل انخبف الذی 
یساوی فعل الانتحار» فیحرق بنفسه» کما لو کان یحرق نفسه, الاوراق الحميمة العزيزة الغالية التی سودها بقلمه» 
لیودع فیها کشوفه وحدوسه» أحلامه وأشواقه, حيرته وظنونه» أسكلته واتهاماته؛ لحظات ضمفه ولحظات قوته؛ 
تطلعه إلى الخلاصء وإدانته للحاضر الذى يحول بين الناس والغد الواعد بيوتوبيا المستقبل . 


ویدو آن یاقوت الحموی كان يستنطق ما فى داخل أبى حيان من تمرد على عصره؛ وما فى أعماقه من 
لهيب الغضب على أهل هذا العصرء عندما قال: بارت البضائع» وغارت البدائع» وکسد سوق العلم» وخمد ذكر 
الكرم» وصار الناس عبید الدرهم بعد الدرهم. وتلك عبارات تكشف عن المعاناة القاسية التى اننهت إلى اليأس 
الدمر» عند کانب ظل یکتب ویکتب آملا أن يحقق بعض حلمه؛ ويسهم فى تنوير عصره؛ فيمضى الوقت» وتمر 
الأعوام بعد الأعوام؛ ويقترب العمر من نهايته» وتصبح الحياة قاب قوسين أو أدنى من الموت» والحلم يتباعد؛ 
والعصر يتدنى؛ وسوق العلم تزداد كساداء فيتصاعد اليأس» ويصل إلى ذروته التى لا يبقى معها سوى الجنون الذی 
يقترن بالرغبة فى تدمير الذات. وهى رغبة يؤججها تصاعد حدهة الا حساس بالوحدة والترحد» وتسلط سوء الظن 
بالحياة والأحياء؛ وافتقاد الصداقة والصديق؛ وتصور الحياة على أنها غابة موحشة؛ والنظر إلى البشر بوصفهم 
كائنات مفترسة لا تعرف سوى الغدرء ولا تدرك معنى ما يخطه القلم أو قيمة ما مله الكتب. وعندئذ يبدو 
تدمير أبى حيان كتبه التى أحرقها بالنار وغسلها بالماء, ماحياً إبداعه الذى أنفق فيه أجمل سنى عمره؛ فعلاً رمزيأء 
يحمل معنى الاحتجاج على العصر والناس فى دلالته المباشرة الأولى؛ ويحمل معانى ملازمة فى دلالاته المصاحبة. 
وأولى هذه الدلالات تومى إلى نوع من الاخصاء الذاتی» كما لو كانت الأنا تستأصل وجودها الخصبء أر 
. حضورها الفعال» فى عنصره الخلاق؛ عقاباً لفسها علی ما اقترفت من حلم؛ وردعاً لها عن التطلع إلى وعد» 
خاصة فى عالم ليست الصداقة فيه علامة على إنسان آخر هو أنت لكنه بالشخص غيرك؛ وإنما علامة على قناع 
خادع يتخفى وراءه وحش يتربص بك. وتومئ ثانية هذه الدلالات إلى معنى ملتبس» يمزج الرغبة فى التدمير 
الذاتی بالرغبة فی الخللاص» خاصة حين يغدو الخلاص انسحاباً من الواقع؛ وفراراً من مواجهة ما فيه؛ لكن فى 
سياق من الترابطات المراوغة لدال النار الذى يومئع إلى دلالات الخلاص والتطهر من الأدران» كما يومئ إلى فعل 
التضحية أو فعل الدمار الذاتى الذى قد يغدو فعلاً من أفعال الولادة الجديدة. 
ولكن هل كان أبو حيان يتطلع إلى ولادة جديدة؟ من يدرى؟! إن ذروة الرغبة فى الموت قد تنطوى على 
نقيضها المتعلق بالحياة. والفعل الانتحارى لليأس قد يكون تعبيراً عن التعلق الشديد بالحياة وتوقد الإحساس 
المرهف بها. والنار الحارقة للأوراق» كالماء الذى يغسل الصحائف فيمحو حبر الكتابة» دال تترواح مدلولاته بين 
نقيضين: الموت والبعث. مؤكد أن أبا حيان أحرق كتبه كما لو كان يحرق نفسه؛ وهل كتب الإنسان إلا الإنسان 
بكل معانيه ؟ ولكنه حين مارس هذا الفعل الرمزى؛ فى ذروة يأسهء كان ينطوى على الرغبة الملتبسة التى تجمع ما 
بين اموت والحياة؛ أو التى تختضن الموت لحبها الحياة؛ نتدفع صاحبها إلى النقيض الذى ينطوى على نقيضه؛ 
والی الفعل الذی یبدو؛ فى وجه من وجوهه»ء موازياً لفعل الدمار الذاتی الذی بتولد به الفینیق» ذلك الطائر الذى 
یتجدد من رماده» ويبعث من خرابه» فهو طائر يولد لحظة أن يموتء ويموت لحظة أن يولد؛ فى التباس اللهب 


النارى الذى يعنى الشئ ونقيضه. ولذلك التهمت النارء فى حالة أبى حيانء المعادل الرمزى للوجود الحي؛ وهر 
الكتب» ولم تقض علی الحضور الحی لذلك الوجرد الذى ينطوى على إمكان الكعابة الجديدة. وغسل الماء 
صحائف الأوراق فی بعض هذه الکتب فمحا حبر الکتابة» ولکن ظلت الصحائف الغسولة نفسها منتظرة تبیرها 
من جدید. ولولا ذلك ما ترا الرسالة حمالة الأوجه التى كتبها أبو حيان إلى القاضى أبى سهل على بن محمد» 
شارحاً له الأسباب التى دفعته إلى إحراق كتبه. ' 


وكان القاضى أبو سهل كتب إليه يعذله على صنيعه حين أحرق كتبه؛ وبصره بقبح هذا الفعل وشناعته» 
فكتب إليه أبوحيان كتابة مرواغة» حسبها ياقوت الحموى اعتذارء لكنها فى واقع الأمر إدانة للعصر وسخرية مبطنة 
من قاضى ذلك العصر الذى لم يدرك أبعاد المأساة التى اتتهت بإحراق الكتب. وتومئ السخرية إلى نفسها فى 
عبارات أبى حيان التى تعجب من انزواء وجه العذر عن القاضى فيما اقترفه أبو حيان» كأنه لم يعلم أنه لا ثبات 
لشىء فى الدنياء وأن كل شئ هالك إلا وجهه» وأن نهاية كل شئ إلى زوال. والمسكوت عنه فى هذه السخرية هو 
التعريض بما لدى القاضى وأمثاله من نقيض الكتبء أعنى الشروة التى تكدست فى أيدى الجهال؛ وحرم منها 
أمثال أبى حيان» فى مفارقة الحياة التی وصفها آبو سلیمان اللطقی (أستاذ آبی حیان) بقوله إن العلم والمال 
کالضرنین لا يجتمعان؛ لأن الأول من قبيل القوة العاقلة والثانى من قبيل القوة الشهوانية؛ ولا شئ يبقى من قبيل 
القوة الثانية بينما البقاء للأولى؛ ما ظلت قائمة فى الصدورء عامرة بها العقول والنفوس. ومازال فى صدر أبى 
حیان وعقله ونفسه الکثیر» فيما يقول صراحة للقاضى فى رمالته إليهء مؤكداً أنه لا يزال ينطوىء مما يحتاج إليه 
الناس» على ما يملا القرطاس بعد القرطاس. 

ويمضى أبو حيان فى رسالته إلى أبى سهل» قائلاً إنه لم يحرق كتبه إلا بعد أن فكر فى الأمر طويلاء 
واستخار الله عز وجل أياماً وليالى» فانتهى إلى ما فعل» غير هياب ولا متردد نخاصة بعد أن أدرك أن العلم يراد 
للعمل» والعمل يراد للنجاة؛ فإذا كان العمل قاصراً عن العلم» كان العلم كلاً على العالم ومحنة له. وأبو حيان 
من يستعيذ بالله من علم یعود کلاً على صاحبه» ويورثه ذلاًء ويصير فى رقبته غلا. وهذا ضرب من الاحتجاج 
امخلوط بالاعتذار» فيما يقول التوحيدى متابعاً احتجاجه (غير الاعتذارى) بقوله إن الكتب التى أحرقها حوت من 
أصناف العلم سره وعلانيته. أما السر من العلم؛ أو المضنون به على غير أهله» فلم يجد له من يتحلى بحقيقته 
راغباً. وأما المعلن من العلم فلم يصب من يحرص عليه طالباً. 

ويواصل أبو حيان السخرية من القاضىء ومن نفسه فى الوقت نفسهء كما لو كان يؤدى فعلاً من أفعال 
الإدانة للنفس فى موازاة الإدائة للآخرين؛ مؤكدا أنه جعل أكثر كتبه التى توجه بها إلى الناس لطلب المثالة منهم» 
ولعقد الرياسة بینهم» ولد الجاه عندهم » فحرم ذلك كلهء كما حرم من الولد النجیب» والصدیق الحبیب» 
والصاحب القریب» والتابع الأديبء والرئيس المنيب» فعانى من الغربة التى تخدث عنها فى «الاشارات الا لهیة» 
۰ وهالصداقة والصدیق» كما لم یتحدت معاصر له. وذلك آمر انتهی به إلى الضن بكتبه على من لا يعرف قدرها. 
وتصاعد (حساسه بفرية كتبه على قراء عصره» كأن كتبه مراته والوجه الآخر لحضوره القلق الذى وصفه حين 
وصف نفسه بأنه غريب الحال» غريب اللفظ » غریب التحلة» غريب الخلق» مستأنس بالوحشة» قانع بالوحدة» 
معتاد للصمت» ملازم للحيرة؛ يائس من جميع ما يرى. هذا اليأى هو الذى قاده إلى تدمير كتبه بنفسه قبل أن 
يدمر الآخرون قيمتها ايتذالاً واستهانة» حين يضعونها فى غير موضعهاء أو يستخدمونها فى غير ما وضعت له» أو 





حين يتلاعب بها أخساء يدنسون عرضه إذا نظروا فيهاء ويشنعون على غلطه وسهوه إذا تصفحوها» مبرزین نقصه 
وعيبه إذا خدثوا عنها. وكيف يترك أبو حيان كتبه لأناس جاورهم سنوات طوالاً فيما يقول؛ فما صح له من 
أحدهم وداداًء ولا ظهر له من إنسان منهم حفاظاً. ولقد اضطر بينهم بعد الشهرة والمعرفة فى أوقات كثيرة إلى 
أكل الخضر فى الصحراء؛ وإلى التكفف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ وإلى تعاطى الرياء بالسمعة والنفاق» وإلى 
ما لا يحسن بالحر أن يرسمه بالقلم» ويطرح فى قلب صاحبه الألم. 

وفى الكلمات السابقة من الاعتراف بدخيلة النفس ما يمزج بين إدانة الأنا وإدانة الجماعة» فى استبطان 
ذاتی ینمکس عجزه علی صدره» علی نحو يؤكد أن انحدار الأنا مفروض عليها من الجماعة؛ وهوانها على نفسها 
ناغ من هوانها على الناس» فلم جد خلاصاً سوى تدمير الوسيلة التى أفضت إلى اليأس من الناس» رهى الكتب 
التى كانت صليب أبى حيان وعذابه المضنى وسر شقائه وتعاسته. 


وفى هذا السياق» يتحول القاضى أبو سهل إلى مجلى مراوغ لما هو مسكوت عنه فى المعلن من الرسالة» 
خاصة حین یقول له التوحیدی: #حرست منك ما آضعته منی؛ ووفیت لك يما لم تف به لى... ولو علمت فى 
أى حال غلب على ما فعلته؛ وعند أى مرض وعلى أية عسرة وفاقة؛ لعرفت من عذرى أضعاف ما أبديته» 
واحتججت لی با کثر ما نشرته وطویته». وما طواه بر حیال فی رسالته هو علاقة امجاورة التى تصل بين القاضى 
أبى سهل والآخرين الذين فرضوا عليه ما انتهى إليه؛ فبادلهم فعلاً بفعل؛ واستبدل بالأمل فيهم الیأس منهم» 
وبالتوجه إليهم بالكتب إحراق الكتب التى تصله بهم» وذلك فى فعل الرغبة الساعية إلى الخلاص باليأس 

وغير بعيد عن هذا السياق ما يوجهه أبو حيان إلى القاضى أبى سهل؛ على سبيل الالتفات البلاغى» قائلاً 

له: ١إن‏ أحوال الزمن بادية لعينك» » بارزة بين مسائك وصباحك»؛ كما لو كان يقول له إنه يتعامى عن قبح زمنه» 
أو يتجاهمل هذا القبح ؛ لأنه بعض الزمن الذى انحدر به. وما كان يليق بالقاضى أن يلوم أو يدين» فالأولى به أن 
یفهم ویدرك. مادام لم یمد ید العون أو يبسط جناح الأمل. وعلى أية حال» فلم يعد التوحيدى فى حاجة إلى 
مثله؛ فقد كتب رسالته وهو فى عشر التسعين؛ ولم يعد له بعد الكبر والعجز أمل فى حياة لذيذة. وقد زاده فقد من 
فقد من الإخحوان والأخدان عظة؛ ومن سبقه من اليائسين فى عصورهم قدوة. ولا يترك أبو حيان القاضى دون أن 
يكمل السخرية منه؛ فيقيس الحاضر الشاهد من فعله على الغائب السابق من أفعال سلفه؛ متظاهراً بالتقليد الذی 
لم يكن يؤمن به فى نزعته العقلية المتميزة؛ متواصلا مع أشباهه الغرباء فى عصور سابة عليه؛ فيقول إن أبا عمرر 
ابن العلاء دفن كتبه فى بطن الأرض فلم يوجد لها أثر. وطرح داود الطائى كتبه فى البحر. وجمع أبو سليمان 
الدارانى كتبه فى تنوز وأحماها فى النار قائلاً: والله ما أحرقتك حتى كدت احترق بك. ومزق سفيان الشورى ألف 
جزء من کتبه وطيرها فى الريح وقال بر سعید السیرافی لد : تركت لك هذه الكتب فإذا رها تخونك 
فاجعلها طعمة للنار. 

والعجيب أن كتب الأخبار والتراجم تمر صفحاً على مثل هذه الأخبار» وكتابات المؤرخين تتجاهل هذه 
الوقائم» وكتب تاريخ الأدب والفكر التقليدية المعروفة تخادعنا عن أمثال تلك الأحداث الدالة كأنها ما وقعتء 
وكما لو كان مثقفو الماضى لم يعرفوا محنة الكتابة؛ ولم يكتووا بنار الرؤيا التى تضيق عنها العبارة» ولم يغترب 
المدميزون منهم متوحدين ضائعين فى عصورهم؛ كأنهم علامة على الكتب التى تخون أصحابهاء ودليل على 
الكتابة التى حرق كاتبها قبل أن يحرق صفحاتها. 





ولكن متى تخون الكتب صاحبها؟ ومتى يحترق صاحبها بها؟ ومتى تصبح الكتابة وطأة على الكاتب 
ومحنة؟ إنها أسئلة تفضى إلى ريا الواقع التى تضيق عنها العبارة كأنها رؤيا القديس يوحنا المعمدان؛ وإلى 
الكلمات التى تتأبى على الكاتب وترواغه؛ وإلى الدنيا التى قد تبدو أقبح من وجه الميدوزاء وإلى الواقع الذى يحوج 
صاحبه إلى ما أحوج التوحيدى» فى زمان تدمع له العين حزناً وأسى» وينقطع عليه القلب غيظاً وضنى وشجى» 
فيما يقول أبو حيان الذى لم يتردد فى إبلاغ القاضىء فى نهاية الرسالة» أن فى صدره مما يحتاج إليه الناس ما 
يملاً القرطاس بعد القرطاس إلى أن تفنى الأنفاس بعد الأنفاس» ولكن أكثر الناس لا يعلمون. وتلك عبارات 
تؤكدء مرة أخرىء الرغبة الملتبة التى تنطوى على نقائض اليأس والأمل» وتؤكد إمكان تولد الحياة الجديدة 
للکتابة من رماد الحریق الدمر للکتب؛ وامکان التسويد الجديد للصحائف التي غسل لمعلا ناحیر 
رغم عشر التسعین» ورغم أن البصر قد کل وه ور وک رس زغل اليأس من جميع الناس» ففى 
داخل التوحیدی, لحظة کتابة الرسالة» وفیما بنطقه نصهاء الرغبة الشتملة فی الانقطاع عن الناس 21 
بهم» النفور من الكتابة وعشقها الذى لا يمكن أن يهجره الکاتب البدع ما ظل فى صدره نفس يتردد. 

ولحسب آن التوحیدی ظل معذباً بهذه الرغبة الملتبسة فى السنوات القليلة التى عاشهاء منذ أن کتب رسالته 
إلى القاضى أبى سهل فى شهر رمضان سنة أربعمائة؛ إلى أن توفاه الله سنة أربع عشرة وأربعمائة من القرن الخامس 
للهجرة» فهدأت الرغبة فى نفسه؛ ولكن لتتوقد فيناء نحن الذين نقرأه عام ألف وأربعمائة وستة عشرء فنطرح على 
أنفسنا السؤال نفسه عن جدوى الكتابة التى يحترق صاحبها بهاء فى عصر قاس وضنين» تتولد عنه ومنه وفيه 
الرغبة اللتبسة التی تمانق الوت والحياة فى ان 

وبعد ...» 

نهذا هو القسم الأخير من البحرث الخاصة بأبى حيان التوحيدى. ولا يسعناء مع هذا القسم الأخير» سوى 
أن نشكر كل الذين أسهموا فى ألفية التوحيدى بالكتابة والمناقشة والحضور. وإذا كان الشكر واجباً لكل الإخوة 
والأصدقاء والزملاء فى وزارة الثقافة من الذين عاونوا فى إمجاح الألفية» عاطف منصف وحسين طلبة ومحمد 
غنیم وفربال صقر وفوزی فهمی ومحمود حجازی وحسین مهران وناصر الأنصارى وأحمد نوار وفاررق 
عبدالسلام؛ فإن الشكر أوجب للصديق سمير سرحان الذی آعان بالکیر» وقبل سعيداً تخصيص أعداد ثلاثة من 
«فصول» لبحرث ألفية التوحيدى. والواقع أن هذه الألفية ما كان يمكن لها أن تنعمد بالصورة المؤثرة التى انخذتها 
لولا الدعم والتوجيه والتشجيع الذى لقيته من الفنات فاروق حسنى وزير الثقافة ورئيس الجلس الأعلى للثقافة» فله 
شكر محبى التوحيدى فى كل مكان وتقديرهم. أما المثقفون من رجال الإعلام الذين كانوا نعم العون فلهم 
الشکر جمیعاًء وللصدیق جمال الغیطانی خالص عرفانی لکل ما فعل لاتجاح ایرد را أسرة a.‏ 
والتحمسون لها من شباب الباحئین الواعدین فلولا حماستهم ما کانت هذه الاعداد الثلائة. 


والی لقام. 
رئيس التحرير 





كلمات 


ااا 
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النؤحيدى : 
الرمز ا مضئ 





ناروق حسنی* 
صمت سس جاح ا سسسب ف 
ECELE!‏ 


ضيوفنا الأعزاءء السيدات والسادة : 


إن الذاكرة الحية للأمة هى بعض وعيها بالحاضر وحلمها بالمستقبل. ويتأكد دور هذه الذاكرة فى الإبداع 
الذى يتأسس بقيم الحق والخیر والجمال؛ ويتأصل بتقاليد الحرية التى لا تعترف بالحدود أو القيودء ويزدهر بتطلع 
العقل والوجدان إلى استنارة يلا ضفاف. وأبو حيان التوحيدى الذى نحتفل بمرور ألف عام على ذكراه أحد 
العناصر المضيئة فى الذاكرة الحية للأمة العربية» سواء فی تأکیده الدور التنویری للمثقف. والامجاز الابداعی للفنان» 
والاسهام الفکری للفیلسوف. له فيلسوف الأدباء.وأديب الفلاسفة كما وصفه المؤرخون. القدماء والحدثون» وکما 
وصفه التحدثون السابقون» ولکنه فی الوقت نفسه الفنان اثرهف الحس,» والمبدع المتوقد الوجدان؛ وعالم الجمال 
الذی وصل بین الخط واللون والتغمة والکلمة» وأدرك العلاقة بين الكتلة والفراغ. 

السیدات والسادة : 


إننا نتبنى فى وزارة الثقافة استراتيجية الاستنارة إلتى تعمل على إشاعة القيم الخلاقة للمقل زالوجدان» وتسهم 
فى خرير فكر الإنسان العربى فى كل مكانء أملا فى انتقال هذا الإنسان من مستوى الضرورة إلى مستوى الحرية» 


* وزیر اللقافة الصری. ‏ 


۷۳ 





1 


ومن وعى الحاضر إلى وعى المستقبل. وتراث أبى حيان الحى يؤكد هذه القيم؛ وبيرز دور المتقف الذى يتمرد على 
جمود مجتمعه ليدفع به إلى الأفق اللانهائى لأشواق الإبداع. 
وها هو أبو حيان التوحيدى يجسد هذا الأفق؛ حين يجمع بين المثقفين العرب من مختلف الأقطار العربية» 
مؤكد) معنى رائعا من المعانى القومية» كما يجمع المنقفين العرب وأقرانهم من أنحاء العالم» مبرزا معنى جليلا من 
معانى الإنسانية. ونحن نؤمن أن الإنسائية هى الرجه الآخر للقومية» وأنهما جناحا الحلم الإبداعى الذى يصلنا 
بالتوحیدی» ویدفعنا (لی أن نعيد اکتشانه, کی نلقی الضوء علی العنی الماصر لامجازه والدلالة الستقبلية لکتابانه. 
السیدات والسادة : 


لقد أتامت وزارة الثقافة فى الشهر الماضى مهرجان المسرح التجريى الذى التقى فيه البدعون من مختلف 
دول العالم ليؤكدوا المغامرة الخلاقة للإبداع المسرحى ٠‏ وأقامت دا ر الأوبرا المصرية مهرجان الأغنية نی قلعة الناصر 
صلاح الدين لتصل الاضی الابداعی بالحاضر التفیر» وطبعت الهيكة المصرية العامة للكتاب مكتبة الأسرة التى تقوم 
بعرصيل كتب الاستنارة إلى كل بيت مصرىء وافتتحنا منذ أيام قليلة متحف محمد محمود خليل» صرحا فنيا 
رفيعاء يضاف إلى صروحنا الثقافية. وسوف تنعقد جلسات مؤنمركم فى مكتبة القاهرة الكبرى التى افتتحناها منذ 
أشهر» مع مكتبة مبارك الكبرى» تأصيلا لضرورة القراءة؛ وتأسيسا لمعنى من معانى الاستنارة. وكان ذلك هو دافعنا 
إلى إنشاء عشرات المكتبات الجديدة ف فى القرى المصرية بدعم من صندوق التدمية الثقافية. واحتفينا بالفنون الشعبية 
التی أقامت لها الثقافة الجماهيرية مهرجانا مهما فى مدينة الإسماعيلية» وأقام لها امجلس الأعلى للثقافة ملتقى 
قوميا فى العام الماضى» کما احتفینا بالجدید الواعد من الانتاج السرحی والسینمائی؛ وقدمنا له الدعم المادى 
والمعنوى. ولقد ابعدأنا نظاما جديدا لتفرغ المثقفين» كى نوفر لهم ما يعينهم على الإبداع |! ؛ وأنشأنا أكثر من 
جائزة جديدة لتشجیم الابداع الشاب؛ وتتشیط التأليف والترجمة فى كل الجالات. 


وقد قمنا بتطوير العمل الأثئرى وصيانة الآثار المصرية والاسلامية بما یلیق بمکانتها. ووضمنا دار الکتب 
المصرية على طربق المستقبل. وبعد' أسابيع» نفتتح متحف أحمد شوقى والمركز الجديد لدراسات الإيداع؛ ومتحف 
طه حسین وم رکزه اللقافی الجدید. وقد تعددت ندوات المجلس الأعلى للثقافة ومؤتمراته ومطبوعاته بما يؤكد 
استراتيجية الاستنارة الى جعلنا منها هدنا ومبدأ للفعل. 

وقد خطونا الخطوة الأولى فى تنفيذ المشروع القرمى للترجمة» كى نزيل الفجوة الهائلة بين القارئ العربی 
والعصر الذى يعيش فيه. ونستعد لعقد مهرجان الموسيقى العربية ومؤتمرها الرابع فى أول الشهر القادم؛ تأكيدا 
لوحدة الفنون» ودعما لقيم الإبداع. 

والواقع نا نعمل بلا توقف» وبروح الفریی» فی کل مجالات العمل الثقافی» کی نقوی شعلة الابداع فی 
القاهرة؛ وتمتد أنوا ار الاستنارة إلى كل شبر من أرض الوطن» وتشع ضوءها فى كل بقعة من ی الوطن العربی 
الكبير» أملا فى ثقافة عربية جديدة واعدة» ثقافة لا تتدكر لذاكرة لام ونبداً من الواقع لتصوغ أحلام المستقبل» 
مؤمنة بالحوار بين العيارات امختلفة؛ إيمانها بالحوار بين مختلف الأجناس والقوميات والتيارات فى كل مكان من 
عالمنا المعاصر الذى يقترب من بداية القرن الحادى والعشرين. 


وأحسبكم تتفقون معى على أنناء حين نحتفى بذكرى أبى حيان التوحیدی» فی هذه الأيام انجيدة من شهر 
آکتوبر المظیم» فاننا نحتفل بالقیم المنعصرة فى قافتا العربية؛ ونتزود من الماضى بما يدفعنا إلى المستقبل؛ ونأخذ 





من الترات ما ی کد دورناالفاعل فی التاریخ» فتحن لا نتطلع إلى الماضى إلا بما يدفع إلى المستقبل» ولا تأخذ من 
تراثنا إلا ما يكون سندا لتا فى الغد. 


السیدات والسادة : 


اسمحوا لى؛ فى النهاية» أن أرحب بكم جميعا فى الاحتفال بأبى حيان الترحيدى؛ ذلك الرمز المضئ الذى 
يجمع العرب جميعاء ويصلهم بكل أبناء المعمورة الإنسانية» فى مسعى الجمال الذى يظل فى حاجة إلى الكشف. 


وأتمنى لأنشطة الاحتفال ومؤتمره العلمى كل النجاح؛ ولكم جميعا حوارات ثرية وأفكارا إبداعية جديدة. , 


واسمحوا لى؛ أخيراء أن أرحب بكل المثقفين المبدعين الذين يشرفون هذا الاحتفال» والذين مجشموا عناء السفر» 
واقتطعوا من وقتهم ما منحوه لأبى حيان معنى وقيمة» وقدموه لنا علما وإبداعا. 


والسلام عليكم ورحمة الله. 





التوحيدى : الرمز المضئع 


1 
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اکتا 


مؤشرات 
فى حياة أبى حيان 
واد 





شوقى ضيف» 
اس م ا 7 0 ڪڪ 
ااا 


السيد وزير الثقافة؛ الأصدتاء الباحثون؛ السيدات والسادة. 

إن انجلس الأعلى للشقافة جدير بالشكر لعقده هذه الذكرى الألفية لأديب عربى فذ» يعد عنوانا دقيقا لثقافة 
قرن بأكمله فى ناريخ التراث العربى» هو أبر حيان التوحيدى المرأة الناصعة لثقافة القرن الرابع الهجرى/ العاشر 
الميلادى. وقد عنيت مصر- منذ العشريئيات من هذا القرن - بنشر كنوز نفيسة من أعماله. ومصر- من قديم - 
تعنى عناية كبرى بحقوق التراث العربى للأمة وحقوق أعلامه وتحقيق ذخائره ونشره لا له من تأثيرات عميقة فى 
كيان الأمة وحياتها؛ إذ هو ماضيها الثقافى والدينى والفكرى الذى عاشته قرونا متعاقبة متطاولة» والذى تتفاعل معه 
لغدها المننظر وما تأمل فيه من استعادة دورها الحضارى التاريخى. 

ولقد عملت مؤثرات عامة مختلفة فى حياة أبى حيان وأدبه ؛ ومن أهم هذه المؤثرات تغلغل الثقافة العربية فى 
الطبقات الشعبية بمجتمم بيئته: بغداد فى القرن الرابع الهجرى؛ وقد أعدت لذلك عوامل مختلفة فى مقدمتها 
المساجد؛ إذ لم تكن فى القرون الاضية بیوتا للعبادة والصلاة فقط بل کانت آیضا معاهد مفتحة الأبواب لتعليم 
أبناء الأمة من جميع الطبتات؛ وكانوا يتحلّقون حلقات مختلفة حول الأساتذة. ركان أبناء العامة مثل أبناء الخاصة 
یحملون من هذه الحلقات ما بروتهم:من آلوان العرفة والتقافة. 





*# رئيس مجمع اللغة العربية بالقاهرة. 








موثرات فی حياة ۳ حیان وأديه 


وعامل , ان عمل على تغلغل الشققافة العربية فى الطبقات الشعبية هو وجود مکتبات عامة فی بغداد» یختلف 
إليها الشباب والشیوخ؛ ویتزودون منها بما بریدون ما قران فی كتب الأدب واللغة أو كتب الدراسات الانیة أر 
کتب العلوم من کل صنف آو کتب الفلسفة أو دراوین انشعر. وعامل الث هو نشاط الوراقة والوراقین ببغداد 
حینگذ» وكان لحوائيتهم سرق كبيرة تباح فيها الكتب» وكان يوْمّها الشباب والشيوخ ليشتروا منها ما يريدون من 
مخطوطات الأدب والعلرم والفلسفة .وکان الوراقون يقومون فى بغداد مقام أصحاب المطابع والکتبات فى عصرناء 
وكانوا يعمرضون مخطرطات لكات الكتب بل لآلانهاء ونرى ابن النديم المعاصر لأبى حيان يحاول إحصاء الكتب 
لعصره فی کتابه (الفهرست). 

وهذه العوامل انختلفة التى أثرت فى الثقافة العربية بینداد حیغذ» جعلتها لأبناء العامة والخاصة علی السوا 
قونًا يوميا وغذاء شهيا انضم إليها مؤ E Rs‏ 
الحکام البويهيون» وتميز عهدهم بكثرة الحروب. وفی الحروب دائما تختل أحوال البلاد علی نحو ما اخختلت أحوال 
بغداد إذ كثر فيها نقص أغذية الشعب » كما كثر ارتفاع الأسنا ار» وجر ذلك إلى ثورات فى بغداد نهبت العامة فيها 
الدور وما كان فيها من متاع ع رنقود وأناث ورياش: وكان من بينها دا رأبى حيان. ورافق هذا المؤثر السياسى مؤثر 
أخحلاقی؛ فان الح روب وا رتفاع الأسعار جملت المعيشة فى بغداد قاسية فاحتلت الوازین وساعت أحلاق الناس وقل 
بينهم صديق مخلص أو من يدشبه بالصديق. وكل ما ذكرت من موثرات فی مجتمع بغداد كان له آثار بعيدة الغور 
فى حياة أبى حيان وأدبه؛ إذ کان من آبناء الطبقات الشعبية الذین آتیح لهم عن طریق الساجد وحلقاتها المتعددة 
أن ينهلوا ويرتورا من أساتذة مختلفين فى الدراسات الدينية واللغوية والقلسفية» ما کان له تأثیر واسم فی أدب أبى 
حيان؛ إذ جعله أدبا موسوعيا بحكم أنه ثقف معارف عصره الفلسفية والصوفية والبلاغية واللغوية والإسلامية» 
واستوعبها وتمثلها كأروع ما يكون التمثلٍ ر . وكان ذكيا ذكاء حادا فأضاف إليها مالا يكاد يحصى من 
ملاحظات وآراء فى الفلسفة والإلهيات والأخلاق والعقل والنفس والروح. وأبو حيان لا بمثل الطبقات الشعبية فى 

ل الثقافة العربية فى نفسه وعمّله وتخرله بها بها إلى أدب موسوعى خصب فحسبء بل هو يمثلها أيضا شابا من 


أبناء اا الذين كان يحف بمعيشتهم الشظف والضنك؛ ومع ذلك يصعدون إلى ذروة ثقافية فكرية لا ييلغها 
نظراژهم من أبناء الطبقة المترفة. . وهى ظاهرة عامة فى العصر العباسى؟ أن الذين قادوا فيه الحركات الثقافية والأدبية 
والعلمية کانوا من آبناء الشعب» وکثیر منهم کان من الطبقة العامة التی لا تعرف شیثا عن رغد العیش وصفوه. 


ومن المؤكد أن أبا حيان زار المكتبات العامة مرارا وافتنى منها كثيرا من معارفه؛ بحيث كانت رافدا مهما من 
روافد ثقافته الوسوعية» وجذبته - منذ شبابه - حرفة الوراقة لارتفاع عائدهاء ما جعل بعض کبار العلماء والادیاء 
البغداديين يتخذها وسيلة لعيشه هو وأسرته» وكانت من أكبر الأسباب فى اتساع ثقافته بل فى استحالتها ثقافة 
موسوعية. 

وقد أفاد أبو حیان من الوراقة فائدة کبری لا تقدر بمال؛ إذ جعاته یتمثل بنسخه لکتب الجاحظ أسلوبه 
وخخصائصه وأسراره تمثلا رائعاء وكان الجاحظ يستخدم فى أدبه أسلوب الازدراج . وخلب هذا الأسلوب أبا حيان 
وملك عليه ذات نفسه» فانفصل عن موجة السجع التى عمت فى كتابات الأدباء . واستطاع بحق أن يصل بهذا 
الأسلوب المردوج إلى الذروة الى که > ينتظرها وما يطوى فيه من الترادف والتقطيع الصوتى البديع ومن توليدات 
وتفريعات للمعانى وتلوينات عمّلية رائعة 

ونری ایا حيان فو, سنة ٠٠٠١‏ راحلا إلى مدينة الرى بإيران للقاء ابن العميد الكاتب المشهور وزير عضد 
الدولة البويهى» ويبدو أنه أراد أن یحاکی التنبی فی ره حلته إليه قبل ذلك بنحو سنتين :؛ فيغدق عليه الأموال كما 


۷۷ 





حرى 
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أغدقها على المتنبى. وقد عاد من لدنه خالى الرفاض إلى يغداد وإلى الوراقة» وتقع له كارئة كبرى من فساد الحكم 
البويهى هى نهب العامة لداره وسلب كل ما كان بها من أثاث وثياب» كما أخنذت كل ما كان بها من ذهب 
ادخره بو حيان من الوراقة. وملأت هذه الكارثة نفسه حسرة ولوعة؛ ودفمته إلى أن يعيد الكرة للقأء وزير لعله يتاج 
عنده ما يتاح لبعض الأدباء والعلماء الذين يفدون عليه ويجزل لهم فى , العطاء. وكاك ابن العميد قد توفى وخلفه 
ابنه أبو الفتح فى الوزارة فوقد عليه وكان مشغولا ولم يلبث أن توفى سريعاء وخلفه الصاحب ابن عباد فعرض عليه 
خدماته» ولم یعرف له قدره؛ ولقى أبو حيان منه عنتا شديدا فبارحه ساخطا غاضباء وانتقم منه ومن ابن العميد قبله 
بکتابه : (مثالب الوزیرین) . 


۶ 


وكأنى بأبى حيان لم يكن يعرف بدقة مکانته الأدبية ومالها من حقوق علیه» فسمح لنفسه أن يتبذلها وأن 
یقّف بباب ابن العميد والصاحب ابن عباد؛ منتظرا منهما عطاء جزیلا وکان - لو فكر فى أدبه الرفيع - أكبر 
منهما ومن أى عطاء. 

وعاد أبر حيان إلى بغداد سنة ۳۷۰ والی الورافة, وأعذ یشکر شکری مرة من اپبژس والضنك والحرمان» 
وأشفق عليه صديقاه: مسكويه وأبو الوفاء المهندس» آما مسکویه فألف ممه کتاب (الهوامل والشوامل) لیسری عنه 


ما به من حزن وهم. 
وأما أبو الوفاء المهتدس فإنه وصله بان سعدان أحد كبار رجال الدولة ال بويبية؛ وعلم أن أبا حيان يفكر فى 
تأليف کتاب عن الصداقة والصدیق, فحفْه علی اٍمازه وأصبح این سعدان وزیرا لصمصام الدرلة البویهی حاکم 


بغداد من سنة ۳۷۳ إلى سنة ۳۷١‏ ويتخذ له منتدى ليلياء كان يختلف إليه ليه أعلام الفکر واللقافة فی بنداد؛ وجعل 
با حيان واسطة عقده ومدیر الحوار فیه : وقد ألف لصديقه أبى الوفاء المهندس كتايا سجل فيه الحوار الفكرى بهذا 
النتدی فى أربعين ليلة من لياليه» سماه «الإمتاع 0 فى ثالاثة أجزاء» ویستمع صمصام الدولة فى سنة 
۰ إلى وشايات كيدية كاذبة عن وزيره ابن سعدان نيفتك به. وتغلق أبواب هذا المنتدى وما كان فيه من حوار 
فكرى خخصب. وتظلم الدنيا فى عين أبى حيان إلا ما كان من شعاع ظل يضئ فى منتدى أبى سليمان المنطقى 
السجستانی التفلسف وظل یختلف (لبه . وسجل ما كان يدور فى هذا المنتد لمنتدى من حوار فلسفى وفكرى خصب فى 
کتابه (القابسات) . 
ونمضى مع أبى حيان فى الربع الأخير من القرن الرابم الهجری حتی نهایته, ونراه یشکو یمرارة من القساد 
الخلقى المستشرى حوله وما يضغط منه على صدره ونفسه. وليس له ولد يسليه ولا صديق مخلص يراسيه. ويعيش 
وحيدا فريدا غريبا عن مجتمعه وناسه؛ ويصف هذه الغربة الموحشة فى كثير من صحف كتابه الأخخير (الإشارات 
الإلهية) وصفا يديعا. والكتاب مناجيات وأدعية وابتهالات لرب الكرن ومدبره» وهو من فرائد أبى حياك وإبداعانه 
الرائعة. 
وفى ختام كلمتى أحبى نخية مخلصة الأصدقاء الباحثين من مضر والأقطار المربية والغربية؛ وبقضلهم 
ات وه أبو حيان إلى الحضور الخالد فى الحياة الأدبية العربية: وسيظل يشغل , فیها مكانة عليا رفيعة . وأنا 
۳ الباحثين المصريين أشكر حضراتكم جميعا وأشكر ضيوفنا الباحشین راجيا لهم طيب الإقامة بيننا فى بلدهم 
والسلام علیکم ورحمة الله وب رکاته. 


11لاالطةاااالتججسسة ]الال ناا الل انس اننا انةزا انتج لاا اناا لاا لطتملاةةاة ناذا انالا اناا املاطل 


التوحیدی 
معاصسر' لئسا 





إحسان عباس * 





ااا 


السيد وزير الثقافة... أيها الحفل الكريم. 

لم يجد أبو حيان التوحيدى إنصافاً فى عصره» وظل محروماً من هذا الإنصاف على مدی قرون عدة» حتى إذا 
كان عصرنا بدأت منزلة أبى حيان الأدبية تقضح لدى الدارسين» حينعذ أخذ إحياء كتبه يضع بين أيدى أبناء 
عصرنا صورة لأديب كبير ذى جوانب ثقافية وعلمية وأسلوبية فارقة» وأخذت الدراسات تظهر تباعاً حول شخصه 
وأدبه وميزاته» وما هذا المؤتمر الذى يقام لأبى حيان اليوم إلا حلقة كبيرة من حلقات التقدير لمكانته الأدبية وترائه 
المتنوع. لهذا أرجو أن تسمحوا لى بشكر الذين قاموا بتنظيم هذا المؤتمر باسم جميع المشاركين فيه. وإن عقده فى 
القاهرة عاصمة الثقافة العربية الإسلامية فى الحاضر والماضى ليمثل ملتقى لإعزازنا ولإكبارنا للمنبع الثقافى الذى 
وردناه جميعاًء فإلى القاهرة الأم العظمى نرفع جميعا محياتنا وتقديرناء وإلى أسائذتنا وأصدقائنا فى ربوعها العامرة 
نقدم مخية الود والإكبار والاعتراف بالفضل الكبيرء وإلى مجلس الأعلى للثقافة كل الشكر والعرفان. 

لقد ملك آبر حیان (عجابی وأنا لا آزال علی مقاعد الدراسة؛ طالباً» فحرصت على أن أقرأ كل ما وصلنا من 
مؤلفاته: وماتزال صداقتى لأبى حيان ناضرة كأول عهدهاء وأنا أعتقد أن روح أبى حيان اليوم ممتلئة إعجابا بهذا 
اللقاء» وأن تلك الروح نفسها نادمة على أن صاحبها - فى لحظة ثورة على النفس وعلى الناس - ألقى كتبه فى 


* أستاذ الأدب العربى: ناقدء باحث متفرغ. 
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النارء ولكنى أستدرك فأقول إن حرق تلك الكتب كان احتجاجاً على توجه النثر العربى فى طرق خاطعة؛ وأن الأمر 
لو كان إلى لعددت ماعة حرق الكتبء بداية الحداثة فى تاريخ النثر العربى . 

إننا اليوم حين تلتقى - فى هذا الوتمر - إنما نكرم كانباً حديثاً معاصراً لا يفصلنا عنه إلا ظواهر استدعاها 
تغير بعض المفهومات الأدبية» وتمايز الأتواع الأدبية فيما بينها. لقد كان أبو حيان أديبا معاصرا لناء لأن فكره كان 
شديد التفاعل بمشكلات عصره التى يمثل قسم منها مشکلات عصرنا. كان يختلف قليلاً عنا لانشغال جانب 
می فکره بالقضایا ايتافيزيقية, وكانت تلك القضايا تلجئه فى بحث الإجابة عنها إلى فريقين؟ فريق الفلاسفة 
وفریق ااتکلمین» ولكن كثيراً من القضايا الأخرى كانت حياتية تتطلب علماء اجتماع وآخرين متخصصين فى 
النواحی العملية من المحباة. 

وكان أبو حيان أدينًا معاصر) لنا حين حاول أن يرفع مستوی حرية الأديب والمفكر فى التعبير: وكان أدينًا 
معاصر لنا حین یتناول أية مسألة أدبية» وكان من خلال دراسته لكل ما يجد من تأليف مواكبة لثقافة عصره فى 
تنوعهاء إن الحصانة» التى تجدها لدى أبى حيان فى المصادر التى يعتمدها والذوق الرفيع الذى يصاحبه فى اطلاعه 
على مختلف ميادين الأدب؛ ليقدم لنا ناقداً دقيق التحس للجميل فى كل ما يقرأه أو يختاره؛ هذا إلى حس 
عجيب فى الدقة اللغوية. 

لقد بنى أبو حيان لنفسه أسلوبا شدید الاشراق جمیل الایقاع, ولو استطاع أن يتنازل عن هذا الأسلوب» لقدر 
له أن يمارس الكتابة المسرحية؛ لقد كان ماهراً فى تصوير الشخصيات؛ ولكنه لم يستطع أن يمايز بينها فى طريقة 
التعبيرء فجاء الحوار لدى شخصيانه من مستوى واحد» هو مستوى أبى حيان؛ لا مستوى التفاوت الاجتماعى فى 
واقع الحياة. 





ااااشاااا مل 


الات تقاط 


میجیل کروث هرنائدت* . 
بحسم 





السید الرئیس» أصحاب السعادة» السادة أعضاء الوّتمر» سيداتى؛ سادتى. 
بحکم السن؛ لا العلم» وباسم أعضاء المؤتمر من غير الأساتذة العرب: مخية للجميع؛ عبر عن شکرنا العمیق 
للمسؤولين عن الأنشطة الثقافية فى مصرء وخخاصة للمجلس الأعلى للثقافة المنظم لهذا المؤتمر الذى أناح لنا 
الفرصة لتبادل المعارف والأفكار. 
وكما هو معروف فإن أبا حيان التوحيدى يعد نموذجا وعلامة على الدور التاريخى للحضارة العربية الإسلامية. 
وهذا ما سيشغل مؤتمرنا طيلة انعقاده. لذلك فإننى سأشير فقط إلى ثلاث نقاط: تنظيم العلوم والمعارف التى 
يتضمنها العمران والحضارة» الدور الجوهرى للغة الكتابة فى توليد وتنمية هذه الحضارة؛ والدور المركزى لمصر فى 
الثقافة العربية الاسلامية, 
وفيما يتصل بالنقطة الأولى فحسبنا أن نتذكر نص ابن خلدون: 
«ٍن المرب علی ما اعتادوا عليه من بساطة الحياة البدوية» لم یشتفلوا آبدا بالفنون؛ لکنهم عندما آقاموا 
دولتهم وحکمهم وألوا الحياة الدنية الستفرة بلغوا درجة عالية من الحضارة لم یبلفها شمب من 
* أستاذ تاريخ الأدب العربى والترجمة؛ جامعة مدريد» إسبانيا. 


ترجمة: : صلاح فضل »تاقد مصرىء أسعاذ التقد الأدبى» 
كلية الاداب» جامعة عين شمس. 
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قبلهم. وعندما أخذوا فى إنقان المعارف والفنون والآداب بكل فروعها رغبوا فى معرفة العلوم الفلسفية 
لانهم کانوا قد سمعوا عنها من الكهنة والقسيسين الذين يشروا بها بين أهل القبائل ولان النفس 
البشرية تنزع بالطبيعة إلى معرفة هذه العلوم» . 
وبوسعنا أن نقول إن جزءا كبيرا من المعارف القديمة الشار إليها يتعلق على وجه التحديد بتراث مدرسة 
الاسکندرية. ومکذا فان العالم العربی الإسلامى أخخذ فى تنمية الحضارة منطلقا من أساسین کبیرین؛ هما العلوم 
النتقلية والعلوم الوضعية من ناحية والعلوم الحكمية والفلسفية من ناحية أخرى. 
وفيما يتعلق بالمظهر الثانى» فإن التوحيدى قد أكد بشكل قاطع أهمية الكتابة بالنسبة إلى الحياة المدنية 
ا متحضرة. ولنتذ کر آن الحضارة مشتمة من «الحضر؛ وهو مكان حياة التمدن المستقر وتعود إلى الجذر اللغرى 
أما المظهر الثالث الذى أود الإشارة إليه» فهو الدور ال ركزى لمصر من الناحية الاستراتيجية جغرافيا وثقافياء كما 
أوضح ذلك المؤلفون فى العصور الوسطی, وجلاه جمال حمدان بعلمه الغزير. 
عليناء إذن» أن نشكر هذه الفرصة التى أتاحها لنا منظمو هذا اللقاء هناء ليجدمع عشاق المعرفة والثقافة العربية 
الإسلامية. 
فإليهم أصدق الشكر 
أعانهم الله 


إنه هو الحکیم العلیم. 





۳۲ 


هه ات ان 


LALES 


[النثاااا/ 18لا زماملةاااال اساسا نا | 


مفهوم الإنسان 
عند آبی حیان التوحیدی 





عاطف العر اقی* 





1/۳/۹۹ 


تكشف ثقافة التوحيدى عن تأثره بالسدید من 
المفكرين» وبالكثير من التيارات الفكرية التى كانت قائمة فى 
عصره. لم يكن مقطوع الصلة بمفكرى عصره» بل لقد تأثر 
بهم؛ ودخل معهم فى حوار فكرى فلسفى خلاق» بالإضافة 
إلى أنه قد استطاع أن يستوعب العديد من الأفكار التى قال 
بها مجموعة من الفلاسفة والمفكرين القدامى» وذلك بعد 
انتقال الفلسفة إلى المشرق العربى بفضل الجهد الذى قام به 
المترجمون فى العصر العباسى بصفة خاصة. 

وهل يمكن أن ننسى أفكار العديد من أساتذته 
المباشرين وغير المباشرين. وإذا أردنا أن نتتحدث عن فكره 
الفلسفی والادبی عامة» وفکره فی مجال الانسان يصفة 
خاصة» هل يمكن أن ننسى أوجه الاتفاق؛ وأوجه الاختلان 


+ قسم الفلسقة» كلية الآدابء جامعة القاهرة. 


بين الأفكار التى قال بها فى مجال التفاؤل ومجال التشاؤم» 
وخلیل العدید من الظواهر النفسية كأنه عالم نفسی» رین 
الأسائذة الذين استفاد منهم» والفکرین الذین عاشوا بعده. 
ونذکر من السابقین والماصرین واللاحقین: على أبو سعيد 
السیرافی» وأبو الحسن على بن عیسی ین عبدالله الرمانی» 
وأبو بكر محمد بن على القفال بن إسماعيل» وأبو الحسن 
العامری» وأبو سلیمان بن طاهر السجستانی» وابن سيناء وأبو 
العلاء العری» وکتاب (رسائل (خوان الصفاء وخلان الوفاء) . 

لقد کان الرجل شملة تشاط , لا يكل ولا یمل؛ دائم 
القراءة» والفراءة الفاحصة الواعية. نه یذ کرنا بالجاحظ » وهو 
نفسه کان دائم الاعجاب بقکر الجاحظ فی کشیر من 
الجوانب والآراء والاتجاهات. 

ولابد أن نضع فى الاعتبار أن فكر التوحيدى؛ ورأيه فى 
مجال التشاؤم بصفة خاصة لا يمكن فهمه ولا تبريره» إلا إذا 


Yo 





وضعنا فى الاعتبار الظروف التى عاشها. إننا تجد ذلك عند 
آکثر الفکرین الذین قالوا بالششاژم» أمثال ابن الرومى وأبى 
العلاء المسرى وشوبنهور الفيلسوف الألمانى. لقد عاش 
التوحيدى طفولة محرومة من أنواع النعيم أكثره أو كله. كان 
عمه يكرهه - كما يقول التوحيدى ‏ إذ كان يشكو من أنه 
يأكل فى كل یوم أربعة أرغفة. كان لدى التوحيدى شعور 
بالخيبة والخذلان» وبأنه ليس من أهل الدنيا التى لم تكن 
كريمة معهء وأيضا ليس من أهل الآخرة» كما يرى. 

ريما تمد عند التوحیدی نوعا من الشعور بالانفصال 
عن العالم» ونوعا من الحدة فى ثورته على الأغيار. وقد يكون 
ذلك راجعا إلى إسرافه فى لوم نفسه؛ ومقارنته بين أحوال 
الأذكياء فى عصره؛ وما هم فيه من فقرء وأحوال أصحاب 
المناصب وما هم فيه من غنى. فيروى التوحيدى على سبيل 
المثال أن أبا سليمان السجستانى قد عجز عن دفع إيجار منزله 
ورجبة غدائه وعشائه؛ وأن السيرافى كان ينسخ فى اليوم عشر 
ورقات بعشرة دراهم» وذلك لكى يتمكن من أن يعيش. 

وبوجه عام» يمكننا القول بأن الترحيدى كان دائم 
الشکوی» حاد اللسان» وقد د فی ذلك تناقضا بينه وبين 
کتابانه فی مجال التصوف, خاصة حین یتحدث عن مقامات 
الخوف والرجاء والشکر والشوبة والزهد والراقبة والیقین 
والطاعة والصبر والتواضع والرضا والت وکل واحبة والشرق» 
وعن صفات العارفین والرباضات العملية والذ کر والسماع 
والعزلة والخلرة. ولمل هذا هو الذی دی به لین أن يلوم نفسه 
على عدم إخلاصه فى التوكل على الله؛ وكثرة حديثئه عن 
أخحلاق الصوفية دون الالتزام بها. 

وحياة التوحيدى (الذى ولد حسب أرجح الأقوال عام 
7 هء وتوفى عام +٠7‏ ه) تعد غاية فى الغرابة. لقد 
كان يعانى - كما سبق أن أشرنا - من نوع من الغربة 
والحزن على أحواله» بل إنه قام بإحراق كتبه فى أواخر عمره. 
وكم احتلفت الآراء حول حقيقة اعتقاده. فإذا كان ابن 
النجار يقول عنه: كان أبو حيان فقيرا صابرا متديناء وكان 
صحيع العقيذة؛ فإن أبا الحسين أحمد بن فارس يقول عنه 
إنه كان قليل الدين والورع عن القذف والمجاهرة بالبهتان. 


۳۹ 


كما أن أيا المرج بن الجوزی یقول عنه: زنادقة الاسلام 
ثلاثة: ابن الراوندى وأبو حيان التوحيدى» وأبو العلاء المعرى. 


الإشارة إلى حياة التوحيدى نعد؛ إذت؛ مسألة ضرورية 
لتبرير العديد من الآراء التى ذهب إليها. والواقع أن دارس 
أقواله وأحكامه على الناس » لابد آن يشعر بنوع من المبالغة 
فى وصف أحواله؛ خاصة إذا وضعنا فى اعتبارنا أن ما حدث 
له يعد أقل بكثير من الأحداث التى حدثت للعديد من 
المفكرين قبله وبعده؛ وفى حياتهم وبعد تماتهم؛ وبسبب 
آرائهم التى قالوا بها. فسقراط قد قتل» والحلاج أيضاء وابن 
باجه قد مات مسموما فى أغلب الظنء والسهروردى قد 
قتل» وابن رشد قد تم نفيه فترة من الزمان» وابن عربی فام 
أبن تيمية بتكفيره. 

من هذا المنطلق؛ يجب أن يكون حكمنا على 
التوحيدى وار اه. لقد قدم لنا الرجل الكثير من الإيجابيات» 
وهذا مالا نشك فيه. ولكن من الصعب أن لنجد وحدة 
مذهبية جمع آراء مفكرنا التوحيدى. ومن يحاول إيجاد نسن 
فللفى للتوحيدى»؛ فإن محاولته ستكون غاية فى الصعربة» 
بل مستحيلة. إننا تجد للرجل الكثير من الأتوال المتدائرة» بل 
اختلطت بعض آرائه بآراء أستاذه السجستانی؛ بحیث بات من 
الصعب أن نقول إن بعض ما نطالعه فى (القایسات) وفی 
(الاشارات الإلهية) وفی (الامتاع والژانسة) هل هو رأيه؛ أم 
أن تلك الآراء هی آراء السجستانی وغیره من مفکرین نتلمذ 
على أيديهم. بل ان حکامه علی (رسائل (خوان الصفا) وما 
فيها من أفكار لا تخلو من نوع من التحامل والإسراف فى 
النقد دون مبررء وذلك على الرغم مما تتجده فى (رسائل 
إخوان الصفا) من اهتمام كبير بالبعد الإنسانى التنويرى. 


هذه مقدمة نراها ضرورية للدخول إلى عالم الإنسان 
عند أبى حیان التوحیدی. انه یمد واحدا من الْتفلسفة» وال 
لم یکن فیلسوفا - کما سنوضح - بالعتی الدقیق لکلمة 
الفيلسرف. 

فلو رجعنا إلى الحياة الفكرية عند العرب» فى جانبها 
الفلسفى؛ فإننا نستطيع النمبيز بين مجموعة من الدواثر 
تدخل فى إطار الفلسفة العربية؛ دائرة يمثلها أصحاب الفرق 


اس سبحي 


الإسلامية كالمعتزلة والأشاعرة والخوارج والشيعة. ودائرة ثانية 
يمثلها فلاسفة العرب فی الشرق العربی» كالكندى والفارابى 
وابن سينا وفى المغرب العربى كابن باجة وابن طفيل وابن 
رشد. ودائرة ثالئة يمثلها صوفية الإسلامء سواء عبروا عن 
التصوف السنى كالغزالى ومن سبقه من الزهاد والعباد 
كإبراهيم بن أدهم وبشر الحانى ورايعة العدوية» أو كائرا 
معبرين عن التصوف الفلسفى كالحلاج والسهروردى المقتول 
وابن عربى وابن سبعين وابن الفارض. 

وإذا كنا نميز بين كل دائرة والدائرة الأخرى على 
أساس المنهج؛ بمعنى أن أصحاب الدائرة الأولى من المتكلمين 
كان منهجهم جدلياء وأصحاب الدائرة الغانية من الفلاسفة 
كان منهجهم يقوم على أساس البرهان؛ وأصحاب الدائرة 
الثالثة من الصوفية قد فضلوا المنهج القلبى الذوقى الوجدانى» 
فإننا نستطيع» من جهة أخرى؛ داخحل الحضارة العربية» التمييز 
بین الفلاسفة الخلصء والفلاسفة الذين مزجوا بين الفلسفة 
رالأدب» أى عبروا عن فكرهم بروح أدبية؛ وكانوا بذلك 
داخلين فى إطار الفلاسفة الأدباء» ومن يينهم أبو العلاء 
العری وآبو حیان التوحیدی» کما آشرنا منذ قلیل. 

وقد أشار كثير من المؤرخين إلى هذا الجانب» أى 
الجمع بين الفلسفة والأدب؛ خخاصة حين تحدثوا عن أبى 
حيان التوحيدى. فمن المؤرخين القدامى: ياقوت الررمى 
الذى يقول فى كتابه (معجم الأدباء) : «أبر حيان التوحيدى 
فيلسوف الأدباء وأديب الفلاسفة ومحقق المتكلمين ومتكلم 
انحققین وامام البلفاء». 

ومن الرخین این أحمد مین إنه - فى مجال 
المقارنة بين الجاحظ وأبی حیان التوحیدی - بری أن الجاحظ 
إذا كان أكثر تشعبا وأكثر انطلاقاء فان التوحیدی کان أجزل 
لفظا وأوسع علما؛ لأن الجاحظ كان مسجل القرن الثانى. 
وفى القرن الثانى بدأت نشأة العلوم» وأبو حيان التوحيدى 
مسجل القرن الرابع » وقد نضجت العلوم » وشتان بين علم 
اشئ وعلم ناضج. 

هذا يدلناء يوجه عامء على أن التوحيدى كان كما 
قلنا واحدا من المتفلسفة الذين جمعوا بين الأدب والفلسفة» 


مفهوم الإنسان عند أبى حيات 


ولعل هذا يعد سببا رئيسيا بين أسباب عدة وراء اهتمام أبى 
حيان التوحیدی بقضية الانسان! فقد احتلت الأخلاق المكانة 
الأولى عند المتفلسفة: والمسائل العملية بوجه عامء وتقريب 
الفلسفة إلى الجمهور؛ كما أن الأديب بصفة خاصة قد 
يكون أكثر اهتماما بالجانب الإنسانى من الفيلسوف» خاصة 
فى العصور الوسطى . وإذا كان أبرحيان التوحيدى قد جمع - 
كما قلنا - بین الجانب الأدبی والجانب الفلسفی, فإنه كان 
متوقعاء إذن» الاهتمام من جانبه بالبحث فی قضية الانسان» 
تماما کما مد ذلك عند الجاحظ وعند أبى العلاء المعرى 
وغيرهما من الأدباء والشعراء. 

وأهم ما نود أن نشير إليه» قبل أن نعرض بعض أفكار 
أبى حيان التوحيدى» أننا فى العصر الوسيط بوجه عام لا تخد 
فكرا يحلل قضية الإنسان بمعزل عن الجوانب الإلهية. نوضح 
ذلك بالقول بأننا إذا درسنا أراء المفكرين فى مجال قضية 
الإنسانء فإننا سنجد هذه الآراء قد امتزجت بدراسة القضايا 
الإلهية؛ بحيث تبدو الآراء الإنسانبة والآراء الإلهية كالأرانى 
المستطرقة فى انفصالها واتصالها فى آن. 


لقد درس التوحيدى الكثير من القضايا الإلهية التى 
ترتبط من بعض جوانبها بالبحث فى مشکلة الانسان» وکم 
كان التوحيدى متأثرا بالثقافات التى سبقته؛ ومؤثرا بدوره فى 
بلورة العديد من الأفكار التى تجدها عند من عاشوا بعده. 


بحث التوحيدى بحشا مستفيضا فى الجالات التى 
تدخل فى إطار «الإنسان؛ ولابد أن نشير إلى أن اهتمام 
التوحيدى بقضية الإنسان إنما كان مبعثه - كما سبق أن 
أشرنا - العصر الذی عاش فیه والبيشة التی نشأً فیها» رأیضا 
الذكاء الحاد والروح النقدية من جانبه. لقد عاش فى بيكة 
سياسية تسودها الفوضى» شهد فساد الحياة الاجتماعية 
والاقتصادية فى دولة بنى بويه» ولم يرتض لنفسه المرقف 
السلبی» موقف المتفرج اليائس»؛ بل حاول من جانيبه 
الإصلاح. 


يقول زكريا إبراهيم فى كتابه عن أبى حسيان 
التوحيدى: 


۳۷ 


«إن التوحيدى لم يقنع بمعاناة موقفه البشرى» 
وظروفه الاجتماعية؛ بل هو قد وقف منها 
موقفا إيجابيا واستجاب لها استجابة فعالة. ولا 
غروء فإن الفيلسوف لا يمكن أن يكرن مجرد 
صدى لعصره ار مجرد آسیر جتمعه» بل هو 
لابد من آأن یواجه الناس بالحقيقة» حتی ولو 
كانت معارضة لما بين أيديهم.من حقائق... 
وقد تخددت شخصية أبى حيان الترحيدى بثورته 
على أخلاق المجتمع الذى كان يعيش فيه 
ونقده لسير الناس الذين كان يحيا بينهم 
وتمرده علی أحوال العصر الذی کان ینتسب 
(لیهه (ص: ۷ - ۸). 


ویمکن القول بأننا جد فكرة الغربة عند أبى حبان 
التوحيدى. لقد كان حسه النقدى الشكى وراء تلك الفكرة» 
إنه يقول بأفكار ولكن لا يجد صدى لها فى المجتمع الذى 
عاش فيه. ويقينى أننا جد لديه الكثير من الأفكار المستقبلية 
التی تعخطی حدود الزمان والکان. ولكن لابد أن تضع فى 
الاعتبار أننا لا مجد لديه رؤية ميتافيزيقية يقيم عليها آراءه 
النقدية أو الآراء التى يقولها فى مجال الغربة؛ ونقد سلوك 
أفراد المشر: 

واهتمام التوحيدى بالبحث فى مشكلة الإنسان نجده 
بصورة أو بأخرى فى العديد من الكتب التى تركها لناء ومن 
بینها (الصداقة والصدیق) » (والاشارات الالهية) » و(الإمتاع 
والژانسة) » و (القابسات) » ودرسالة الحیاة؟ » و (الهرامل 
والشوامل) . : 

بجد, مثلاء فکرة الغربة عند التوحیدی. انه علی سبیل 
المثال يبدأ رسالة: (فى الصداقة والصديق» بقوله: «وتبل كل 
شئ ينبغى أن تثق بأنه لا صديق ولا من يشبه بالصديق». 

إن هذه العبارة تكشف عن عدم ثقته فى أفراد البشر 
وعجزه عن التآلف مع أهل عصره حتى انتهى به الحال إلى 
الكفر بالصداقةء كأنها تعد لفظة جوفاء لا معنى لهاء كما 
نتحدث عن الغول والعفريت. 


YA 


وفى كتابه (المقابسات) » مجده يشير إلى جوانب تتعلق 
بالانسان؛ بصورة مباشرة تارة وغیر مباشرة تارة احری » ومن 
پینها: 
- فى تطهير النفس وتجردها من الشوائب البدنية. 
فی آن الانسان قد یجمع أخلاقا متباينة. 
- فى كتم السر وعلة ظهوره. 
- فى ولوع كل ذى علم بعلمه ودعواه أن ليس فى 
. الدنيا أشرف من علمه. 
- فى حقيقة الضحك وأسبابه. 
- فى أننا نساق بالطبيعة إلى الموت وبالعقل إلى الحياة. 


ولابد آن نضع فی اعتبارنا آن التوحبدی کان متوقعا 
منه الاهتمام بالبعد الانسانی. انه فى «رسالة فى العلوم؛ يرى 
آن کلا من الحساب والهندسة علم وعمل ینبفی الجمع 
بينهماء فهو لم ينظر إلى العلرم نظرة مجردة» بل وضع فى 
اعتباره فائدتها للإنسان. 


هذا بالإضافة إلى تعمقه فى دراسة التصوف. إننا لا 
نستطیم التذافل عن كتابه الهم (الاشارات الالهية) » وکم 
يدث الترحیدی عن مجالات التصوف فى العديد من کتبه. 
ولا يخفى علينا الصلة بين التصرف» من حيث هو معبر عن 
البعد الذانی» وبین الانسان. ان للتوحیدی بعض العبارات 
التى بنبه فیها إلى أن العبرة بالباطن وليست العبرة بالظاهر. 
الهم هر الانسان نی داخله وليس الإنسان فى ظاهره. إنه 
يعجب من العالم الفغيه أو الأديب النحوى؛ حيث يتكلم 
كل واحد منهما عن إعراب القران الكريم وتأويله وتنزيهه 
وقصته وشأنه وکیف ورد وکیف حلاله وحرامه»؛ وهو اللا 
یعرف تلاوة حرف من آیاته, وعلمه کله لفظ » وروايته كلها 
حفظ وعمله کله رفض. إن فى كل آية وفى كل لفظ سر 
مطوى وكلمة مخبوءة. 
يقول التوحيدى فى کتابه (الاشارات) : 
«لقد أخفى الله تعالى هذه الأسرار لتکون 
ملکوته محفوفة بالعبرة بعد العبرة وذلك لسر لا 
سبیل الی السوال عته, لانه جراة علیه» ولا سببل 
أيضا إلى الجواب عنه؛ وسبحان من لو شاء لآرانا 





فى الذى أرانا غير ما أرانا؛ وأنانا من لدنه سرى 
ما أتائاه . 


ونود أن نشير إلى أن التوحيدى قد كتب عن التصو التصوف 
02 ن الخارج؛ إذ ليس من المؤكد أنه عاش حياة الصرفية» أر 
عاش ی أحوالهم ومقاماتهم. 
ولعل اهتمام التوحيدى بالحديث عن الجوانب 
الصوفية یمد مرتبطا بکتاباته الکثيرة عن التفس وأحوالها» 
وعن الأمراض النفسية. لقد تخدث عن أطباء النفوس» وقال 
فى كتابه (الإمتاع والمؤانسة) : 


«إن للنفس أمراضها كأمراض البدنء إلا أن فضل 
أمراض النفس على أمراض البدن 47 الشر 
والضرر» کفضل النفس علی البدن فی 

ومن الواضح أن اهتمام التوحیدی باثارة مجموعة من 
الأسئلة حول النفس وأمراضها فى العديد من كتبهء خاصة 
(الإمتاع والمؤانسة) و ( الاشارات الالهیة) ؛ إنما كان مبعثه 
ما كان يعانى منه من قلق نفسىء وارتباط هذا القلق النفسى 
بالروح التشاؤمية فی کثیر من کتابانه. وان كنا لا جد لديه 
ترعا من التدلیلات العقلية الدقيمَة ۶ على أن التشاژم هو جوهر 
الوجود وليس التفاؤل. 


لقد كانت لدى أبى حیان التوحیدی القدرة علی 
خلیل کل خلجات نفس الانسان من القلق والرضا والفرح 
والحزث» وقد كان موسوعى الثقافة فى الكتابة عن هذه 
الجوانب» ولذا کان قد تأثر یکتابات السابقین من فلاسفة 
اليونان وفلاسفة العرب» فان شخصيته كانت واضحة إلى حد 
کبیر؛ فهو فی کتبه» مثل (المقابسات) و(الإشارات الإلهية» 
و (الهوامل والشوامل) و (الإمتاع والمؤانسة) يلجأ إلى 
التحلیل والقارنة والوازنة بين العدید من الاراء» ثم یقول 
برأى لا یعد مجرد نقل عن الاخرین. وقد لا ند مفکرا من 
مفكرى المشرق العربى» اهتم بالبعد الإنسانى مثل اهتمام 
التوحيدي: خاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أنه كان فى كتاباته 


معبرا عن جوانب نقسية وجودية. نقول هذا بصرف النظر عن 
اتفاقنا أو اختلافنا مع التوحيدىء سواء فى الرأى أو فى 
الاحجاه. 


مفهوم الإنسان عند أبى حيان 


رلم يكن السوحیدی من طرازالفکرین الفکریین؛ 
الذين يمولون بأفكارهم فوق قمة العقل البارد؛ أى العقل 
النظرى الصرف» بل كان من نمط المفكرين الوجوديين 
الذين نجد لديهم القدرة على الربط بين الفكر والحياةء 
بحيث كانت حياته ‏ إلى حد كبير - معبرة عن فكره؛ 
وکان فکره صدی لحیانه. 


بقول مسکویه فی افتتاحية کتاب (الهوامل والشوامل) 


وهو يجيب عن اسئلة التوحیدی: 


«ترأت مسائلك التی سألتنی آجوبتها فی رسالتك التی 
بدأت بها نشکوت فیها الزمان واستبطأت بها 
الأخوان» فوجدتك تشکر الداء القدیم والروض 
العقیم؟ ۲ 


وهذه العبارة التى قالها مسكويه تشير إلى ما كان 
يعانى منه التوحيدى من قلق واكتكاب. ولم ینجح التوحیدی 
فى إزالة القلق والاكتغاب خاصة أنه كان سبی الظن بالناس 
ررح تشاژمية کما قلنا» حتى إنه رأى إحراق كتبه 
التی قام بتألیفها طوال 0 


هذه الروح التشاؤمية عند التوحيدى لم مخل بينه وبين 
البحث فى السعادة بحثا مستفيضا. ويمكن القول بأن آراءء 
حول نظرية السمادة لا تخلو من نوع من التأثر بالفارابی» 
وأيضا جد تشابها بينها وبين ما ده عند بعض الفلاسفة 
والمفكرين الذين عاشوا بعده» خاصة فى الغرب العربی 


فى حديثه عن السعادة» يربط التوحيدى بين الفكر 
والسلوك» بين العلم والعمل» ويرى أن كل عنصر منهما إنما 
يرتبط بالعنصر الآخر؛ فإذا رجعنا إلى كتابه (الإمتاع 
والمؤانسة) وجدناه يقول: 


«الزيادة من العلم داعية إلى الزيادة من العسمل: 
والزيادة من العمئل جالبة الانتفاع بالعلم.؛ 
والانتفاع بالعلم دليل على سعادة الإنساتء 
وسعادة الإنسان مقسومة على اقتباس العلم 
والتماس العمل» ء حتی یکون بأحدهما زارعا 
وبالآتمر حاصداء وبأحدهما تاجراء وبالآخر 


رابحاة . 


۳۹ 


توي ارسيو وت 6 


أما فی رسالة «الحیات» ؛ تلك الرسالة التی تم مخقیقها 
منذ أكثر من أربعين عاماء فإننا تجده يحلل تخليلا دقيقا 
عشرة أصناف من الحياة» كما بربط بین حدیثه عن أصناف 
الحياة ودراسة موضوع السعادة فى العديد من كتبهء ومن 
بينها (الإمتاع والمؤانسة) وكعاب (الإشارات الإلهية)» كما 


آشرنا. 
نا - فیما یقول التوحیدی - مد آنواعا مختلفة 
للحياة» من بینها: 
حياة الحس والحركة» تلك الحياة المشتركة بين الإنسان 
والحيوان. 


- حیا: العلم والبصيرة؛ التی يجب أن يعمل الإنسان على 
الاستزادة منهاء وإلا أصبح فى عداد الحيوانات. 
- حياة العمل الصالح» تلك الحياة التى تبين لنا أن الإنسان 
يعد فردا من أفراد اجتمم؛ رهى حياة تقوم على الأخذ 
والعطاء؛ أو هى حياة العشرة والصداقة. 
حياة الديانة والسكينة» وبها يهتدى الإنسان بحيث يبتعد 
عن الشر والضلال. 
- حياة الظن والتوهم؛ وهى الحياة التى يسعى فيها الإنسان 
إلى الشهرة والصيت» بحيث يبتعد عن الطريق الحق ظنا 
من جانبه أن هذا هو طريق الخلود لاسمه. 
إن صاحب هذه الحياة يسعى إلى طلب النسل ظنا من 
جانبه آن هذا هو طریق الاستمرار لشخصه؛ ولکن هذا يعد 
قائما على الوهمء فيما یقول التوحیدی. 
حياة العاقبة» أى خلود النفس. 
ومن الواضح أن أدنى نوع من الحياة» هو الحياة الأولى 
حياة الحس والحركة؛ إذ إنها ‏ كما قلنا ‏ لا تميز الإنسان 
بما هو إنسان. إن حياة الآخرة هى أعظم حياة» فهى السعادة 
الحقيقية الباقية. : 
وهذا ينضح من حديثه عن الغبطة. إن الغبطة فى هذه 
الحياة العادية ليست الغبطة فى شهوة تنال؛ أو فى لين یلبس» 


۳۰ 


أو حلو يتطعمء أو بارد يشرب. إن الغبطة ‏ فيما يقول 
التورحيدئ فى كتابه (الإشارات الإلهية» ‏ فى حال أخرى 
أنت منها فى قطر شاسع لا يلوح لك ولا يتراءى لعينيك. 
الغبطة فى النجاة من هذه الدار إلى محل لا ألم فيه ولا أذى؛ 
محل تخد فيه النعيم صافيا والحق بادياء محل لا يعتريك فيه 
ملل» ولا ينتابك فيه علل؛ حیث تنسی فیه الحزن حسا 
ورسما. حیث یحکمك الولی فتتحکم؛ ويدنيك إلى حضرنه 
فتنعم» حیث لا يلتهب لك فى صدرك نفس» ولا بخمد بین 


يديك قبس. 


والواقع أن هذا القول من جانب أبى حيان التوحيدى» 
وهو الذى يعد معبرا عن موقف صوفى إلى حد كبيرء إنما 
يرتبط بتأكيده قصور العقل وعجز العلم إلى حد كبير. إنه 
یقول فی کتاب (الهوامل والشوامل) : إن الغلم بحرء وظنه 
أكثر من يقينه» والخافى عليه أكثر من البادى» وما يتوهمه 
فوق مايتحققه6. ليس فى قدرة العقل» إذن؛ أن يحيط 
الإحاطة الشاملة بحقيقة الخلود» بل هو مضطر لأن يلجأ إلى 
الوحى. إن الدليل على ذلك «أن العقل لو كان يكتفى به لم 
يكن للرحى فائدة ولا غناءه» هذا ما يقوله التوحيدى فى 
کتابه المروف (الامتا غ والوانسة) . 


إن أقرال الترحيدى» فى هذا المجال» تؤدى بنا إلى 
الذهاب إلى الاعتقاد بأن التوحيدى لم يكن من المؤمنين 
بقدرة الإنسان الإبداعية وطاقته الخلاقة. بل إن أقواله حول 
الحرية والجبر تؤدى إلى الاعتفاد بأنه يؤمن بالجبر إلى حد 
كبيرء وذلك على الرغم من أنه يحاول الريط بين الحرية 
والجبر. 
وقد تكون أحکام التوحیدی» فی هذا ال ناججة عن 
خبراته الشخصية ومجاربه العديدة. يقول زكريا إبراهيم فى 
کتابه عن أبى حيان التوحيدى: 
دلم يكن التوحیدی من اشحمسین لقدرة 
الإنسان وقوته وعلمه وعمله وشتى مظاهر نشاطه 
الإبداعى : بل كان على العكس من ذلك ب 
أعرف الناس بعجزه وقصوره وجهله وتوانيه وشتى 
مظاهر نقصه. وليس بدعا أن نرى ابا حيان ينادى 





بعجز الإنسان» فقد آناحت له خبراته العديدة 
وأسفاره الكثيرة الفرصة للتعرف إلى الكثير من 
أعاظم الرزراء وكبار الحكام وأفذاذ الكتاب» فما 
وجد لديهم إلا النقص والسوء والخبث والطمع 
والجشم والحسد والقيرة والجهل والادعاء 
والصفاقة والتبجح وما الی ذلكه (ص ۲۳۹). 


هذه الآراء من جانب آبی حیان التوحیدی |نما كانت 
تعبیرا عن تأملانه وبکه الستمر فی حقيقة الوجود الانسانی. 
ونستطیم آن نقول ان التوحیدی» بصرف النظر عن اتفاقنا أو 
اعتلاننا معه حول رأی أو أكثر من آرائه: قد مجح فى إثارة 
المدید من القضایا والتساژلات» خاصة ما تعلق منها 
بالإنان:؛ وهذا يبين لنا أن التوحيدى قد أدرك إدراكا تاما 
وظيفة الفيلسوف الحقيقية؛ وعبر عنها من خلال منظور 
أدبى . 

أدبه» إذن» لم يكن من نوع أدب التعبیر» بل إنه يمثل 
أصدق تمثيل أدب التفسير. إن أدب التعبير لا يتضمن عادة 
نظرية فكرية فلسفية؛ أما أدب التفسير فإننا يده معبرا عن 
ررح فكرية وابجاه محدد. فالعوحیدی یصوغ آراءه حول 
الانسان وحول مشكلة الألوهية من خلال أسلوب أدبى: 
ويمكن أن جد لديه العدید من الأراء الخاصة به من خلال 
هذا الأسلوب الأدبى. إنه ثم يقف عند الظاهر والسطح؛ بل 
جاوز ذلك بحا عن الحق والحقيقية» وجعل الطريق مفتوحا 
أمام أفراد ينى الإنسان» خاصة أنه أثار العديد من الأسئلة درن 
أن يقدم بالضرورة إجابة عنها. وليرجع القارئ إلى العديد من 
كتبه؛ ومن بينسها (المقابسات» و(الهوامل والشوامل» 
و(الاشارات الالهية)؛ وسوف یجد آن جانبا کبیرا من أهمية 
آبی حیان التوحیدی فی مجال الفکر العربی أدبا كان أو 
فلسفة؛ إنما يتمثل فى إنارته هذا الكم الكبير من التساؤلات 
التی تعبر عن نفس قَلقة» تهتم بالسژال آکشر من اهتمامها 


بتقديم الاجاية عنه. 
قلنا إن الترحيدى قد خصص جزءا كبيرا من التراث 


انذی ت رکه نا للبحوث فى مجموعة من الموضوعات أو 
المجالات التى تتعلق بدائرة الإنسان. ومن أكثر الجوانب اتصالا 


مفهوم الإنان عند أبى حيان 


بقضية الإنسان ذلك الجانب الخاص بالأخلاق. ولو رجعنا 
|لی الکتب التی ترکها لنا التوحیدی» وجدنا من جانبه إثارة 
مجموعة من الأسكلة التى تتعلق بانجالات الخلقية, ومحاولة 
لتقديم رأى حول کل مجال من مجالات البحث فیها. 

إنه ييحث» على سبيل المثال» فى الأخلاق وهل يمكن 
تغييرهاء أم أنه ليس بالإمكان تغييرها. وهذه القضية كانت 
مشارة منذ زمان طويل حتی فی الفکر الیونانی» وکم آشار 
إليها الغزالى بعد ذلك فى المشرق العربى من خلال كتابه 
((حیاء علوم الدین»» وذلك حين أورد آراء الذين يقولون 
يعدم إمكان تغيير الأخلاق» وقام بالرد على حججهم ذاهبا 
إلى القول بإمكان انتتمال الإنسان من سلوك إلى سلوك» وإن 
كنا ند صعوبة فى تغيير الأخلاق السيئة؛ وذلك إذا استمر 
الانسان مدة طويلة فى فعل الأفعال السيكة. 


والتوحيدى قد يكون أكثر ميلا إلى القول بعدم إمكان 
تغيير الأخلاق إن كان قد أذرك فى الوقت نفسه أهمية 
أماليب الإصلاح الاجتماعى. فهو يقول فى كتاب (الإمتاع 
والمؤانسة) : 


«الخلق الحسن مشتق من الخلق» فکما لا سبیل 
إلى تبديل الخلقء.لذلك لا قدرة على مخويل 
الخلق... لكن الحض على إصلاح الخلق» 
وتهذيب النفس» لم يقع من العلماء بالعبث» بل 
لمنفعة عظيمة موجودة ظاهرةه . 
ويبحث التوحيدى فى الصفات الخلقية ويثير الكثير من 
الأمكلة حول كونها فطرية أم مكتسبة. ويحاول الربط بين 
الصفات الخلقية وعللها الفسيولوجية. فالانسان الشجاع قلیل 
الحقد, تغلب الحرارة علیه فی مزاج القلب» والانسان البلید 
غليظ الطباع» تغلب عليه البرودة. وإذا غلبت عليه الرطوية 
فانه یکرت لين الجانب سمح النفسء وإذا غلبت عليه اليبوسة 
یکون صابرا. هذا ما ده فی کتاب (الامتاع والوانسة) كما 
مجد إشارات إليه فى كثير من رسائل أبى حيان. 


والواقع أننا تجد الكثير من أوجه التناقض عند 
التوحیدی وفی حبانه علی سبیل الخصوص؛ كما سبق أن 


۳۱ 


عاطق العراقق هااا ااا 00100 


أشرنا. إنه يعد شخصية قلقة؛ حائرة. إنه يقوم بتمجيد الزهد 
تارة مع بيان أثره فى حياة الإنسان» وتارة أخرى تجده يتحدث 
عن اللذات . وقد يكون اتجاهه إلى الحياة الصوفية: من حيث 
هى فكر قد جاء فى مرحلة متأخرة من حياته. لقد حارل 
تنبيه أفراد البشر إلى أن من الضرورى الربط بين ی 
والعمل أو السلوك . إنه يقول فى كتابه (الإشارات الإلهية 


إلى متى نقول بأفواهنا ما ليس فى قلوبنا؟ إلى 

متی ندعی الصدق, والکذب شعارنا؟ إلى متى 
نعمادی فى الغواية» وقد فنی العمر بلیلنا 
ونهارنا؟ إلى متى نخلد إلى الدنيا وقد دنا منها 
رحیلنا؟» . 


اهتمام التوحیدی بالبحث فى مشكلة الإنسان خجده» 
إذث؛ فى العديد من الکتب والرسائل التی ترکها لنا» فهر لم 
يدرس مشكلة الإنان فى كتب بعينهاء بل لابد من أن نضع 
فى اعتبارنا ضرورة الرجوع إلى كل ماكتبه الترحيدى؛ حتى 
یمکننا تعرف دراسة الانسان عنده. 

وفكرة الغربة عند التوحيدى يمكن أن مد أمثلة عدة 
لها عند ابن باجهء فيلسوف المغرب العربى» الذى قدم لنا 
تصورا للمدينة الفاضلة التى تختلف عن المجتمع الواقع الذى 
عاش فیه, ونجد ذلك فی کتابه المهم (تدبیر الترحد) » بحيث 
یمکننا عقد مقارنات عدة بين الترحیدی فی الشرق العرب 
وابن باجه قی المغرب العر 

إن مفهوم الانسان؛ عند التوحبدی یکمن فی الروح 
التشازمية التى لمجدها واضحة فى كتاباته» سواء منها 
الفلسفية» أو الصوفية . ولكن لابد أن نضع .فى اعتبارنا أيضا 
ماقد نجدهمن تناقض عند التوحيدى.فى حديئه عن 
الإنسان. ۱ 

نقول هذا ونحن نقارن بين نظرة التوحيدى من جهة؛ 
ونظرة أبى العلاء المعرى - من جهة أحرى - الذى يمكن أن 
نقول عنه إنه كان كالتوحيدى من المتفلسفة» ولم يكن من 
القلاسفة. 


۳۲ 


ويرفض أبو حيان فى كثير من الناقشات» خاصة فی 
كتابه (الإمتاع والمؤانسة»؛ فصل السياسة عن الدین» ويقول 


فى إجابة له: 


إن الناظر فى أحوال الناس ينبغى أن يكون قائما 
بأحكام الشريعة» حاملا للصغير والكبير على 
طرائقها المعروفة؛ لأن الشريعة سياسة الله فى 
الخلق والملك سياسة الناس للناس؛ على أن 
الشريعة متى خخلت من السياسة كانت ناقصة 
والسياسة متی عریت من الشريعة کانت ناقصة؛ . 
کما یتول التوحیدی: 
«إن الملك مبعوث؛ كما أن صاحب الدين 
مبعوث ؛ الا أن أحد البعوئین 


والثانی آشهر من الأول» . 


أخفی من الاخره 


ويحاول التوحيدى إثبات وجهة نظره وذلك حين 
يستشهد بالآية القرآنبة الكريمة: «وقال لهم نبيهم إن الله قد 


بعث لكم طالوت ملكاة (سورة البقرة» . 


كما أن مرقفه من مشكلة التوفيق بين الدين والفلسفة 
يحتاج إلى وقفة نقدية» نقول هذا لأننا يجد كما كبيرا من 
الخلط والاضطراب عنده. إنه إذا كان يدافع عن الفلسفة 
تارة؛ فإننا مجده يقف مرتفا عدائيا إلى حد كبير من رسائل 
إخران الصفا واتججاههم الترفيقى . صحيح أن محاولات التوفيق 

بين الدين والفلسفة لم م يقد لها التجا: سواء فى اشر رق 
العربى عند أمثال الكندى والفارابى وابن سيناء أو فى المغرب 
العربى» عند أمثال ابن طفيل وابن رشدء ولكن من الصحيح 
أيضا ‏ وهذا هر ما سعى إليه إخوان الصفا من خلال 
رسائلهم ‏ أن هدف هؤلاء الفلاسفة الذين سعوا إلى التوفيق 
بين الدين والفلغة إنما كان محاولة تقريب الفلسفة إلى 
الجمهور؛ وهذا ما سعى إليه أبو حيان من خلال رسائله 
الادبية والفلسفية؛ وهذا ‏ فيما نرىئ ‏ يعد نوعا من التناقض 
يده فى فكر الترحيدى. وإذا كان الدين يغنى عن الفلسفة 
فى حياة الإنان - کما یتول التو وحيدى من خلال كثير من 
رسائله وأقواله - فان الفرد منا لابد أن يعساءل عن مكان 





الفلسفة فى فكر التوحيدى! ألم يكن الأجدر بهء وقد كانت 
استفادته هائلة من الفلسفة» آن یفسح لها دورا کبیرا فی حیاة 
. الانسان ؟ 


لقد دخل أبو حيان التوحيدى تاريخ التفلسف وتاريخ 
الأدب من أوسع الأبواب وأرحبهاء وسيظل فكر أبى حيان 
التوحيدى مستمرا فى مجال العطاء الإنسانى. لقد قال بأفكار 
فى مجال البحث فى الإنسان» بصفة خاصة:» من واجبنا آن 
نقف عندها للدراسة والتحليل. 


درس التوحيدى أكثر المجالات 0 تتعلق بقضية 
الإنسان وإن كان يبدو متناقضا مع نفسه في بعضن إلا راء التى 


قال بها. ولكن هذا لا يقلل كثيرا من أهمية آرائه. إن هذه 
الأفكار لم تولد ميتة» بل إنها ستظل حية؛ خاصد لأنها تلیر 
العديد من القضايا المهمة التى تتعلق ببعد من الأبعاد التى 
تعد مغبرة عن الاهتمام بقضايا الإنسان. إنه صاحب شخصية 
فذة من النادر أن جد مثيلا لها فى تاريخنا الفكرى العربى 
المعاصر. ومن حقنا أن نفخر بالتوحيدى مفكرا عربياء ومن 
واجبنا أيضا دراسة أفكاره وما أعظمها وما أروعها. لقد أعطانا 


الصادر والراجع, 


التوحيدى: الاشارات الالهية. 

التوحيدى: الإمتاع والمزانسة. 

التوحيدى: البصائر والذخائر. 

- التوحيدى: رسالة الصداقة والصدیق. 

- التوحیدی: رسالة فی العلوم. 

- الترحیدی: القابسات. 

التوحیدی ‏ وسکویه: الهوامل والشوامل. 
- مسكريه: تجارب الأم. 

مسكويه؛ تهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق. 
_ مسکویه: اطکمة اعالدة. 

مسكويه: الفرز الأصغر. 

- این أبى أصيبعة: عبرت الأباء فى طبقات الأطاء. 
اين الأثير: الكامل فى التاريخ. 

- اين الجوزى: اقب بغداد. 

- ابن حزم: رسالة الأخلاق. 


. مفهوم الإنسان عند أبى حيات 


خلاصة تخاربه من خلال لغة جمعت بين البعد الفلسفى 
والتعبير الأدبى. 


وإذا كنا نهتم بمفكرينا الكبار من أمثال الفارابى وابن 
سينا فى المشرق العربى» وابن باجه وابن طفيل وابن رشدء 
نإنه قد أن الأوان لآن نهعم بفكر أبى حيان التوحيدى؛ هذا 
الفكر الذى قدم لنا من خلاله مذهبا فلسفيا لم يلجأ فی 
التعبير عنه إلى اللغة الفلسفية الاصطلاحية الدقيقة» بل لجا 
إلى الأسلوب الأدبى الرائع؛ هذا!الأسلوب الذى مجده عند 
الأدباء الذين استطاعوا بلورة الفكر الإنسانى حول مبادئ 
رفيعة وقيم ثابتة راسخة. 

نقول ونکرر القول بان تونیدی قد قدم لنا الكثير من 
الایجاییات ؛ ولکن لابد أن ننظر إليه على أنه مفكر وليس 
قديسا ؛ مفكر يعد فکره قابلا للاتفاق معه تارة والاختلاف 
معه تارة أخرى. . ومن یحاول الدناع عن آ راء التوحیدی 
بحیث ینفی عنه الوقرع فی التردد تارة والتناقض تارة آخری» 
فرقته ضائع عب عبثا. وأعتقد من جانیی» اعتقادا لا بخالجنی فیه 
أدنى شكء أن القيمة الباقية من: فكر التوحيدى إنما تتمثل 
فى قدرته على توجيه الأسئلة التى تتناول جوانب شتى فى 
الحياة والسلوك والطبيعة؛ وعلى رأسها ما تعلق بالإنسان. 


۳۳ 
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ابن سينا: علم الأخلاق. 

- ابن سينا: الإشارات والتنبيهات. 

اين سينا: النجاة. 

ابن مينا: رسالة فى دفع الغم من الموت. 

اين النديم: الفهرست. 

إحسان عباس: أبو حيان الترحيدى. 

- احمد آمین: ظهر الاسلام. 

- احوان الصفا: الرسائل. 

أفلاطون: كتاب الجمهورية ‏ ترجمة فزاد زکربا. 

- آفلاطون: فیدون - ترجمة سامی النشار» عباس الشربینی. 

أوليرى: علوم اليونان وسبل انتقالها الی العرب - ترجمة تمام حسان. 
إميل برييه وآخرون: من الحكيم القديم إلى المواطن الحديث - نرجمة محمد مندور, 
الغدادى: تاريخ بغداد. 

- البيرونى : الآثار الباقبة عن القرون اغالية. 

- توفيق الطويل: القلسفة الخلقية. 

- زکی جيب محمرد: المعقول اللا معقول. 

زكى ميب محمرد: ليل لكتاب الإمتاع والمؤانة؛ (مجلة تراث الإنسانية». 
عاطف العراقى : الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا. 

عاطف العراقى: ثورة العقل فى الفلسفة العربية. 

- عاطف العراقى: العقل والشوبر فى الفكر العربى المعاصر. 

جرجى زبدان: تاريخ آداب اللغة العربية. 

- جولدتسيهر: العقيدة والشريعة فى الإسلام. 

حاجى خلیفة: کشف الظرن عن اسامی الكتب والفنون. 

- الذمبی: میزان الاعتدال فی نقد الرجال. 

- الفارابی: آراء هل الدينة الفاضلة. 

- الفارابى: كتاب الحروف. 

ابن باجه: تدبير المتوحد. 

ابن رشد: فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال. 

- أبو بكر الرازى: رسائل فلسفية. 

- زکریا إبراهيم: أبو حيان الترحيدى. 

السلمى: طبقات الصرفية. 

- السراج الطوسى: اللمع في التصوف. 

عبدالرحمن بدري: الأصول اليونانية للنظريات المياسية فى الإسلام. 
- عدالرحمن بدوى: التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية. 

آدم متز: امضارة الاسلامية فی القرن الرابع الهجری - ترجمة محمد عدالهادی آبو ريدة. 
- ماجد فخری؛ تاریخ الفلسفة الاسلاهية - ترجمة کمال الیازجی. 

- عبدالأمير الأعسم: أبو حيان التوحيدى فى كتاب المقايسات. 

- الخوانسارى: روضات الجنات فى أحوال العلماء والسادات. 

السبكى: طبقات الشافعية الكبرى. 

ابن خلكان: وفيات الأعيان. 

القفطى: إخبار العلماء بأخبار العلماء. 

- السیرطی: بفية الوعاة فی طبقات اللغریین واكحاة. 

- ابن قيم الجوزية: مدارج الالكين. 

- عبدالرزاق محی الدین: آبو حیان التوحیدی. 

أرسطو: اللفی: - ترجمة أحمد فژاد الأهوانی. 


۳ 


ا ا ا ا عون 


- أرسطو: كتاب الأخلاق ‏ ترجمة أحمد لطفى السيد. 

- ابن أنى الحديد: شرح نهج البلاغة. 

مرجليرث: مادة التوحيدى ‏ دائرة المعارف الإسلامية ‏ الترجمة العربية. 
- ابن حجر العسقلانى: لمان الميزان 

- ياقوت الرومى: معجم الأدباء. 

- محمد كرد على: أمراء البيان. 

خطيل الجر وحنا الفاخورى: تاريخ الفلسفة العربية. 

- كوربان: تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ الترجمة العربية. 





الانسان عند أبى حيان 


- Arberry: Avicenna on theology 
Aristole: Metaphysics. 
Aristotle: The Logic, 
Bumet: Greek philosophy. 
Collingwood: An essay on metaphysics. 
Gilson: History of Christian philosphy. 
Taylor: Plato. 
Ross: Aristotle. 


۴ 


آبو حیان التوهیدی 
والبحث عن السعادة 





زینب محمود الخضیری* 
امس سس سس تب 
ااا اقا 


لا یزال الباحشون یتنازعون علی التوحیدی ما یضاعف 
من غموض صاحب (المقابسات) . فريق منهم يراه أديباء فهو 
حليفة الجاحظ وأحد «أمراء البيان» (محمد كرد على)» أو 


من أقطاب «النفر الفنى فى القرن الرابج عشر» (زكى . 


مبارك) » مع أن مصطلح الأدب يكتسب دلالة خاصة عندما 
يتعلق الأمر بالتوحيدى. وفريق يراه متفلسفا (أحمد أمين فى 
مقدمته ل «الهوامل والشوامل؛» ومرجلیوث فى «داثرة 
العارف الاسلامیة») . وفریق الث يجعله يجمع بين كل من 
الأدب والفلسفة؛ فهو «فیلسوف الادباء وأدیب الفلاسفةه 
(ياقوت الحموى) أو تأديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء» 
(زكريا إبراهيم) ؛ مع أن التوحيدى هاجم الفلسفة الموجودة 
فى عصره وتطلع إلى نمط جديد من التفلسف. وما يزيد من 
غموض هذا المفكر جمعه بين المتناقضات؛ فهو إذا تصرف 
مال إلى طريقة الفقهاءء مع أن الصراع بين الفقهاء 





* قسم الفلسفة, كلية الاداب» جامعة القاهرة. 





۳۹ 


والتصوفة فی عصره كان على أشدهء وهو نی الوقت نفسه 
فیلسوف عقلانی بهاجم التکلمین. وهو مزق بین التحلیق 
فوق الواقع بدافع تصوفه وبين الانغراس فيه وتبین کل 
مشاکله والامه. وهو بری ضرررة الفصل بین الفلسفة 
والدين» فمن شأن التوفيق بينهما إحداث البلبلة 
والاضطراب» ولکنه - من جهة أخرى ‏ يرى أن الاثنين 
یتکاملان. ومو شدید الایمان بالاسلام» يرى فيه حلا لكل 
مفاسد الناس وطريقا لسعادتهم» ولکنه من جهة آخری یقول 
بآراء جريئة انهم بسیبها بالالحاد والزندقة. ومازلناء بعد أكثر 
من ألف سنة على وفاته» فى حاجة إلى إعادة النظر فى فكر 
التوحيدىء وإلى قراءته قراءة جديدة بعد أن اصبحت جل 
أعماله فى متناول أيدينا؛ الأمر الذى لم يكن متحققا لجيل 
الرواد من دارسيه. 

وبالرغم من تعدد تأويلات العوحيدى» فلقد بدا لنا أن 
التأويل الأقرب للحقيقة هو آن صاحبنا مفکر ۰ عاش* یسحث 
عن السعادة طوال حياته, ويأمل فى خقيقهاء شأنه شأن أى 


رس سس سس أبْو حياق والبحث عن السعادة 


إنسانء إلا أنه لم يتل إلا خيبة الأمل» فكتب لنا عن مجربته 
المؤلة هذه: تلك التجربة التى مرت بمراحل عدة اختلف فى 
كل منها تصوره لضالته المنشودة. 


تمثلت السعادة عنده وهو فى مقّتبل العمر فى حياة 
الخاصة الفكرية» فسعى إلى أن تكون له الرياسة؛ بين هذه 
الخاصة بواسطة الأدب. ولذا أقبل على التراث کله یجمعه 
وينقده» كما يتضح من (البصائر والذخائر) . ومع ازدیاد نضجه 
الفكرى محول التوحیدی من جامع للتراث ومرخ له ٍلی 
صاحب رأی وموقف وتضایاء أُی حول الی التفلسف الذی 
تزاید حجمه وعمقه وأصالته مع الأیام» كما يتضح من 
آعماله. وعندما فشلت الفلسفة بدورها فی خقيق سعادة 
الترحيدى» شن حملة عنيفة علی «الدنبا؛ بما فیها من بشر» 
فاخا مشالبهم رنقاتصهم. نم حول إلى البحث عن السعادة 
الأبدية» وجعل وسيلته لذلك التقرب إلى الله بالمناجاة والحب 
وأحيانا بالشكوى. وفى ظنى أنه لم ينجح فى هذه الخطوة 
أيضاء وظل تعسا محتاجا إلى الناس» حائتا عليهم لأنهم لم 
يحققوا له سعادته وت رکوه فريسة لخرية موحشة افترسته» ما حال 
دون تحاحه فی العوجه الخالص الطلق لله. ودلیلنا علی ذلك 
حرقه کتبه التی ضمنها فکره؛ أى حياته. يقول فى ذلك: 
«علی آنی جمعت آکثرها للناس؛ ولطلب الشالة 
منهم» ولعقد الرياسة بینهم » ولد الجاه عندهم ؛ 
فحرمت ذلك کل . 


: البحث عن السعادة فى أعماله‎ -١ 


كانت أعمال الترحيدى مرآة لحياته وسجلاً لكل جهوده 
فى البحث عن سمادته وسعادة کل انسان, ولذا فهى إذا 
رتبت ترتيبا كرونولوجيا أناحت لنا الوقوف على مراحل هذا 
البحث الدائب. وأول ما يلحظه قارئ هذه الأعمال هر 
اشتراكها فى سمة واحدة» هى أن صاحبها وضعها استجابة 
للاحر, أو نتيجة لاتصاله بالآخرء سواء أكان هذا الآخر الله أم 
البشر مثله. فمن أوائل أعماله (البصائر والدائر) و (أخلاق 
الوزیرین) وتد جاءا على إثر اتصاله بالوزراء الشلائة محمد 
الحسن بن محمد المهلبى وزير معز الدولة فى بخداد» وبكل 
من ابن العميد وابن عباد فى الرى» هذا الاتصال الذى كان 


نتسه دائما بفساد العلاقة بينهزوبين كل منهم لسبب أو 
آخر. ولد آناح له هذا الاتصال معرفة ومحاورة أئمة عصره 
فى كل فنء من کانوا یحضرون مجالس هولاء الوزراء 
الغلاثة. أما (البصائر والذخائر) » فهو سجل لثقافة عصره وان 


: لم يعن فيه بالفلسفة إلا نادرا؛ إذ كان جل اهتمامه منصبا 


على اللغة والأدب. أما (أخلاق الوزيرين»؛ فهو فاخته الفوية 
لی دراسة الانسان وبالتالی فهو زاخر بالأحكام الأخلاقية 
وبالحديث عن القيم. ف(أخلاق الوزيرين) فى رأينا هو بداية 
ظهور شخصية الترحيدى بوصفه مفكرا همه الإنسان 
وأخلاقه. ويعلن فى هذا العمل خحوفه من «إعلان» فكره» 
ومن الانفضاح من خلال الكتابة. يقول: 
دنإنى عملت رسالة فى أخلاقه وأخلاق ابن 
العمید آودعنها نفسی الغزیر» ولفظى الطويل 
والقصيرء وهو فى المسودة ولاا جسارة ب علی 
رها فان جانبه مهیب» ولکره دیب 


وبهذا دشن ما سیصبح عادة عنده فیما بعد نتيجة لخوفه 

من الآخرء وقد يكون هذا هو سبب حرقه كتبه فى آخر أيامه؛ 
نهو يخشى حتى الخلف. 

وبعد أن فارق الصاحب ابن عباد الذى لم يعرف قدره 
بينما كان عظيم التقدير لمسكويه» خصم 
اللدرد» عاش فى كنف الرزير ابن سعدان وزير صمصام 
الدولة ببغدادء الذى كان قد عرقه به أبو الوفاء محمد بن 
يحبى البوزجانى الشهير بلقب المهندس. وكانت فترة اتصاله 
باين سعدان فترة هانئة استمع إليه فيها الوزير واستظرفه» وسأله 
وأجاب هوء مما جعله يشعر للمزة الأولى فى حياته بأنه من 
علية و1 الأمر الذى كان يحشق سعادته. ونتيجة لهذاء 
أصبح أهداً رأحكم فتفلسف. وبالرغم من تأكيده أن الوزير 
هو الذى كان يسأل؛ ويحدد موضوعات الحوار» فإن الأمر 
الذى لاجدال فيه هو أن التوحيدى كان يعرض لآرائه وهو 
بصدد التأريخ للمسائل التى يحاوزه فيها ابن سعدان؛ بل كان 
يطرح الأسئلة كلما سنحت له الفرص. كل ذلك ضمنه 
Eas‏ کتابه الضخم «الامتاع والوانسة) . وفی مذا 
الكتاب يدأ منهج الحوار التوحيدى الشهير الذى سيكون 
عماد أعماله التالية: (الهوامل) و (المقابسات) الذى سيتحول 


التوحيدى وصديقه 


۳۷ 


إلى حديث من طرف واحد فى (الإشارات الالهية)» حيث 
يناجى الله ويشكو له. مع:(الإمتاع والمؤانسة) بدأ أبو حيان 
يدرك قيمة الحوار أو «الحديث» : فتوقف عنده طويلا فى 
إحدى الليالى. فالحديث يصل الناس بعضهم بالبعض ويثرى 
كل الأطراف وكأنه يخلق النفوس من جديد! فإذا كانت 
الغربة هى مشكلة التوحيدى فالحديث هو حلها. رفى 
(الإمتاع) يعرض التوحيدى لموقفه من قضايا فلسفية عدة» 
أهمها علاقة المنطق بالنحوء وذلك من خلال تصويره المناظرة 
لتى جرت بين أبى سعيد السيرافى النحوى ومتى بن يونس 
لمنطقى» وعلاقة الفلسقة بالدين من خلال عرضه فكر 
«عصابة» (خوان الصفا. وفی (الامتاع والژانسة) یتجاوز 
لتوحيدى مرحلة التأريخ فى (البصائر والذخائر) والحكم فى 
(أخلاق الوزيرين) إلى مرحلة أكثر نضجاء هى مرحلة النقد 
و ما نعتبره مراجعة لکل التراث الفکری القائم فى عصره. 
ولقد أناحت له هذه الراجعة تبین کل القضایا و کل السائل 
التی عالجها الفکر الاسلامی؛ ما مهد له السبيل إلى طرح 
جديد بفضل رؤية جديدة فى (الهوامل) . 

وكان اتختيار التوحيدى ل(الهوامل) عنوانا لأسثلته 
اختیارا بارعا بصور خير تصوير حقيقة هدفه. ف(الهوامل) 
هى الإبل السائمة التى يهملها صاحبها ويتركها ترعى. 
وهكذا أراد التوحيدى لأسعلته أن تكون منطلقة بلا قيود لأنها 
أسئلة جديدة على حضارته؛ أر على أقل تقدير هى مسائل 
طرحت من قبل واستقرت العقول على إجابات عنهاء 
تصورها هو غير مناسبة للفبترة التى يعيش فيهاء فرأى ضرورة 
إعادة طرحها بحثا عن إجابات جديدة. ولو كان التوحيدى 
يبحث عن الإجابات التقليدية لما سمى أسكلته «الهوامل». ولا 
ندرى من الذى أطلق على. إجابات مسكويه اسم «الشوامل»» 
ومعناها الحيوانات التى تضبط الإبل الهوامل فتجمعهاء إلا 
أننا نؤكد أن اختيار هذا الاسم كان اختيارا دقيقا للغاية؛ إذ 
إن مسكويه يجيب عن أسئلة التوحيدى بإجابات تقليدية. لم 
وجه التوحيدى أسكلته لمشكويه بالذات بالرغم من احتقاره 
له؟ ألم يكن على يقين أن مسكويه سيعنجز عن إرضائه 
بإجابات شافية؟ هل كان كل ما يعنيه فعل طرح السؤال 
بهدف لفت النظر إلى ضرورة إعادة النظر؟ هل اختار 





۳۸ 


مسكويه بالذات ليوجه إليه مسائله لأن صاحب (تهذیب 
الأخلاق) كان يمثل رؤية للإنسان لم ترض التوحيدى 
فاندفع فى توجیه لطمة ؛التجدید» الیه ؟ والمتأمل فى مسائل 
التوحیدی الخمس وسبعین ومائة» التی تفجر کل منها العدید 
من الأمعلة, لابد له آن یلاحظ آنها حدد عناصر الاجاية» بل 
نفرض فى أحايين أخرى البدائل الختلفة للإجابة» أو تدحض 
كل الإجابات التقليدية. أليس السائل هنا فى الحقيقة هر 
انجیب» أو آلیس انجیب هو الغافل الذى أراد السائل كشف 
غفلته؟ فى (الهوامل) التوحيدى فيلسوف بلا جدال» ولكنه 
فيلسوف من نوع جديد على الحضارة الإسلامية فى ذلك 
الحين» فهو فيلسوف من نوعية سقراط» يتأمل الحياة والقيم» 
والفاهيم واللغة, والمقائد والعلم» وعلاقة الانسان بما حوله» 
أى هو فى (الهوامل) فيلسوف يشغله الإنسان ليس على 
طريقة أرسطو بل على طريقة سقراط. فهو لا يملى آراءه 
ويفرضها بل يدعو الآخرين إلى أن يشاركوه فى البحث عن 
الحقيقة ؛ حقيقة الإنسان وماهية سعادته. وكما أنزل سقراط 
الفلسفة من السماء إلى الأرض مما يعنى أنه غير مجراهاء 
أنزلها هو التوحيدى ‏ من دائرة المشائية إلى دائرة التساؤل 
السقراطى أو ما يسميه هو «بالحديث» الذى يجدد ويشرى. 
أدرك التوحيدى أن المتفلسفة المسلمين أصبحوا شراحا 
وكتاب هوامش على الشائية» ذلك التراث الذى صار قيدا 
على العقل العربى الإسلامى وأبعده عن جذوره وأصوله 
الأولى: وأنه آن الآوان لإعادة الطرح عله هو وأمثاله يتوصلوت 
لرؤية جديدة. كما أدرك التوحيدى أن الفلاسفة المسلمين 
ضعف حسهم الفلسفى لأنه استهلك فى التكرار (وإن 
استخدم كلمة الغريزة تعبيرا عن هذا الحس» وأنهم اعتادوا 
أطروحات بعينها شاعت وفرضت نفسها مع أنها ليست هی 
الحق» وأن علیهم البحث من جدید عن هذا الحق «البادرة 
وإن كان «نادراء . يقول فى المسألة الخامسة نقدا لإجابة 
افترضها عن سؤاله عن علاقة الدنيا بالعلم: 
«فليعلم أن المسألة ما وضعت هناك» ولا فرضت 
كذلكء ولو سده هذا المسترض فكره عرف 
الفحوى؛ ولحق الرمی» ولم یعارض بادرا یشائع» 
ولم یناقض نادرا بذاگم» "۳ . 





وهذا البحث الجديد عن الحق لابد أن تكون قاعدته هى 
التراث العربى ووعازه اللغة على ألا يقبل 
أكان يونانيا أم فارسياء إلا ماله أصل فى هذا التراث. يقول 
فی السألة الرابعة والشلائین التی تساءل فیها عن «نیف 
وعشرین مسألةه : «ولم أذكر البخت» فإنه لیس من کلام 
العرب»"* . ولعل ما أطلق علیها «ملكة السائل» تکشف 
عن محور تفلسف التوحیدی؟ ونعتی به حياة الانسان 
المتأرجحة بين السعادة والتعاسة وفقا للانصاف والظلم. یقول 
فى المسألة الثامنة والشماتين : 


من الواند» سواء 


«حدئنی عن مسألة هى ملكة 0 والجواب 
عنها أمير الأجوبة وهى... السل فى الجسم» 
والحسرة فى النقم م 
منهاء وابتلی 9 به فيهاء وهى حرمان الفاضل 
وإدراك الناقص» ولهذا المعنى خلع ابن الراوندى 
ربقة الدین؛ وقال أبو سعيد الحصيرى بالشك» 
وألحد «نلان» فی الاسلام» وارتاب «فلان» فى 
الحکمة. والبحت عن هذا السر واجب»"*۴. 


ونی (الفابسات) یخطو التوحیدی خطرة أُبعد فى درب 
التفلسف وفی مدید نوعية تفلسفه. يقول فى المقابسة الثالثة: 
«والکلام فى الأحلاق مطرب؛ وکل هذا الکتاب فیهاه۳** 
كما یقول فی القابسة الثالة والأریمین: «واعلم أن الغرض 
کله من هذا الکتاب» وجمع مایت عن هؤلاء الشيوخ 
نما هو فی ایقاظ اللفس» وتأیید المقل» واصلاح | 
واعتیاد الحسنةه "۲ . وبالرغم من زعم السوحیدی أن 
«القابسات» کلها تدور حول الا حلاق» فان (القابسات) 
نفسها تکشف عن الاهتمام بداثرة آوسم هی داثرة الانسان: 
حیاته ومشاکله وعلاقة عقله بالدین وعلاقة أصوله بالواند 
علیه. قفی (الْقابسات) عالج الترحیدی علاقة الفلسفة 
بالدین واكکلمین بالفلاسفة, وعلاقة النحو بالنطق» کما 
عالج الحظوظ وال رزاق. والتزم فیها بمنهج (الهوامل) نفسه 
ومن قبله فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ ألا وهو الحوار أو الحديث» 
وان كان يصرح للمرة الأولى بأنه يخلط الففسفة وبأشياء 
أخرى»ء وهو ما يعنى عندنا أن تصوره للفلسفة مختلف عن 
التصور السائد فی عصره؛ فالفلسفة فى تصوره أوسع دائرة ما 


: أبو حيان والبحث عن السعادة 


اصطلح عليه. يقول فى مقدمة!(المقابسات) إنه يلبى طلب 
مائله فی : 
#تصنیف أشياء من الفلسفة... وخطبت بها 
رغبتك فيهاء ونشاظك لاقتنائهاء وإضافة أشياء 
آحری ری معهاء؛ رتدخل فى طرازهاء رتقوى 
عمدهاء وتدل علی شرف جوهرها... عن مشايخ 
العصر الذى أد رك“ . 
ويعترف التوحيدى بأنه للا يقدم صورة مطابقة للحوارات 
التى دارت بينه وبين شيوخ عصرهء وعذره فى ذلك أن 
«الكلام بينهم كان يلتف 00 ما يفتح باب الشك 
فى حقيقة هذه «المقابسات»؛ ونما يجعلنا مجرؤ على التساؤل: 
ألا يجوز أن يكون التوحيدى قد رضع الكثير من آرائه على 
آلسنة شیوخ عصرهء خاصة أن (المقابسات) تمتلى بأسئلة قام 
هو بطرحها عليهم» وبعضها يشير إلى أنه سبق وأن طرحها 
فى (الهوامل)0 23 ؟ 
ما رسالته فی (الصداقة والضدیق) فقد کان موضوعها 
حاضرا فی نفسه منذ عام ۳6۰ فلما أطلع أحد معارفه على 
آمرها نقل الخبر إلى الوزير ابن سعدان؛ فطلب منه هذا الأخير 
تخريرها ففعل؛ غير أنه لم يعرضها عليه» وكان ذلك عام 
١ه.‏ ومنذ ذلك الحين وهو يضيف إليها نتاج حبراته 
وتأملاته إلى أن كتبها فى شكلها النهائى فى آخر أيامه عام 
۰ ۲ والرسالة جمع لکل ما قيل فى الصداقة» كما 
أنها تساژل عن الصداقة؛ فیها تختلط الفلسفة الاسلامية 
السائدة برژیته الجديدة للحکمة. التی برید استبدالها بالرژية 
السائدة. وسنعود للحدیث طویل عن هذه الرسالة عند حديشا 
عن الصداقة. 
آما (الاشارات الالهية والأنفاس الروحانية) ؛ فقد ضمنه 
التوحیدی خلاصة عل الروحية. وهو يفعل ذلك بأسلوب 
#التائب المنسحق» بتعبير البعضن» والمتحرق شوقا إلى ملاقاة 
ربه فی آحر حیانه """. فی هذا الکتاب؛ التوحيدى صوفى 
متفلسف» وهو الذی هاجم صوفية عصره والسابقین علیه. 
ولقد ذكر له عمدة دراسات الفصوف لويس ماسينيون من 
الأعمال الصوفية رياض العارفين» ورسالة صوفية وأحبار 


Ab 


۳۹ 


الصوفية:؛ والحج العقلى””''. والغريب أنه لم يذكر 
(الاشارات الالهیة) » ما یعنی أن الجانب الصوفى التوحيدى 
يحتاج إلى جهود جادة من جانب الباحشین. ولقد عده 
ماسينيون «فيلسوفا عظيماهء”؟'2. فسبق بذلك منذ عام 
۹ كل الباحثين فى التوحيدى الذين جاءوا بعده؛ وإن 
كان يخامرنى الشك أن أحدا منهم لم يطلع على كتاب 
ماسينيون هذاء كما أن ماسينيون فى دراسته المستفيضة 
الجريفة عن الحلاج ربط بين صاحب (الطواسين) 
رالتوحيدى فيما يتعلق بمسألة الحج. فإذا كان الحلاج قد 
دعا إلى «إسقاط الوسائل» والتسامى على شعائر الحج العينية؛ 
فقد أجاز التوحيدى الحج العقلى فى كتابه المفقود اليوم 
الذى يحمل الاسم نفس" . ولعل حقيقة علاقة التوحيدى 
بالحلاج من المسائل التى ينبغى أن تدرس من قبل دارسى 
التصوف حتى تزداد معرفتنا بصاحب (الاشارات الالهية) . 
ولقد أشار ماسينيون فى الدراسة ذاتها إلى التشابه بين نص 
للحلاج ونص من الصداقة والصديق" '. ولعل إشارات 
ماسينيون هذه تفسر لنا اتهام التوحيدى بالكفر والزندقة فى 
عصره؛ بل وضياع الكثير من أعماله التى ذكرها ماسينيون 
ومنها (الحج العقلى) . 
۲ - السعادة والفلسفة : 

کانت الفلسفة هی وسيلة الخاصة للسعادة فى القرن 
الرابع الهجری» فکتب آبر الحسن العامری الذی اکشر 
التوحيدى من ذكره والثناء عليه كتابه (السعادة 
والأسعاد) وكتب مسكويه أعماله الأخلاقية. أما الترحيدى» 
فيبدو موقفه من الفلسفة غير واضح. فهو يزعم أنه ليس من 
أهلها مع أنه تتلمذ على كبار متفلسفى عصره وعالج كل 
قضاياها. تناقض أخر؟ لاء بل موقف دقيق يحتاج إلى 
توضيح. 

درج الباحشون علی الانطلاق من مقولة یاقوت الحموی 
التى تذهب إلى أن التوحنيدى «فيلوف الأدباء وأديب 
الفلاسفة» لإثبات انتمائه للفلسفة» ولكنهم جميعا لم يلتفتوا 
إلى أمر مهمء ألا وهو أن التوحيدى لم يكن ينتمى إلى 
فلسفة عصره إنما كان ينتمى للفلسفة بألف لام التعريف 


على ما تعض تتضمنه من تيارات مختلفة. وهو عندما ينفى انتماءه 
للفلسفة يصدق القول, لأنه لايشمى بالفعل للفلسفة 
السائدة. اعتبره أحمد أمين موسوعيا حاول تسجيل كل 
الوجود من فنون وعلوم فی القرن الرابع الهجری ۲۱۷ 
واعتبره زکریا إبراهيم» الذى يميلل إلى دراسة «الدور 
الحضارى» الذى قام به التوحيدى فى عصر الازدهار الذى 
عاشه» مفکرا حاول مزج الفلسفة بالأدب» بهدف تقديم 
حكمة شعبية تكون فى متناول الجمهور. أما الفلسفة» فهى 
الفلسفة اليونانية» وأما الأدب فهو الأدب العربى. ولأن زكريا , 
إبراهيم دارس للفلسفة؛ فقّد انتبه لنزعة التساؤل عند 
التوحيدى؛ واجتهد فى إثبات أنه «فيلسوف التساؤل» لأن 
لدیه «روحا تساژلیة» تعشق الجدل, ولا تکاد تکف عن لثارة 
السوال تلو السوال؛ وجعل هذه الروح التسالية هی سیب 
موسوعیته*۱". وین قبلهما ذهب حسن السندوبی فی 
مقدمته ل (المقابسات) عام 8 إلى أن التوحيدى مجح 
فى مزج الأدب بالحكمة؛ والتصوف بالفلسفة» وفى توليد 
مذمب خاص من هذا الزیج» بحیث لا يمكن أن ننسبه إلى 
فرقة بعینهاء ولا إلى مذهب بذاته”” '' . وتأول البعض موقفه 
الفلسفى تأويلا يبدو لنا عجيباء فالتوحيدى عنده قد عاش فى 
ظل «الحقيقة الفلسفية» لأنها مخدرة لآلامه النفسية. إلا أن 
التوحيدى لم يكن ذلك الستسلم لتلك الحقيقة إنما تمرد 
عليهاء وأخذ يصارع التيار السائد بروح متمردة؛ بما جعل منه 
مدلا لوعی اجتماعی غیر ناضح لانه رعی «غیر مبتی علی 
فلسفة متکاملة فى الحیاةه۲ ۲۳۰ . هل جر على القول إن هذا 
التأويل مجحف للتوحیدی وبعید کل البعد عن حقيقة 
صاحب (القابسات) بالرغم من مکانة صاحبه ؟ 


ماذا یقول التوحیدی نفسه عن علاقته بالفلسفة؟ یفول 
فى (الصداقة والصدیق) انه لن یذ کر (جابة أبی سلیمان 
اللسجستانى لما فيها من فلسفة «موقوفة على أضحابها 
لا نزاحمهم علبها ولا نماریهم فیهاء( "۰۳۳ فهل صحیح آن 
التوحيدى لم يكن من أصحاب الفلسفة؟ درس على يد 
السجستانى الذى اشتهر ببراعته فى الجدل» وبقدرته الفائقة 
على خديد معانى الألفاظ » وشرح المفاهيم الفلسفية. كما 
کان من ضمن اُساتذته بحیی بن عدی» والخوارزمی» 
والصيمرى» ووهب بن يعيش اليهودى» وكل هؤاء 


متفلسفة. وقبل كل هؤلاء فتن بالجاحظ وكتب عنه تقريظا 
وروج له فى الأرساط الشقافية؛ والجاحظ صاحب رژية 
اعتزالية متفردة. تکوین التوحیدی إذنء كان تكوينا فلسفيا 
مما يعنى أن الرجل کان شغوفا بالفلسفة. 


حقيقة الأمر أنه كان متفلسفا وإن لم يكن فيلسوفا على 
غرار الفلاسفة المسلمين السابقين عليه ولا على غرار 
المعاصرين له» ولذا نراه يكثر من ذكر الفلاسفة اليونان وعلى 
رأسهم سقراط وأنلاطون ودیوجین وأرسطرء ولكنه لا يذكر 
الكندى أو الفارابى من السابقين عليه ولا ابن سينا المعاصر 
له. وهو |ذا ذکر مسکویه فانما یفعل ذلك لیحقر من شأنه» 
وإذا وجه إليه الأسكلة يفعل ذلك متعاليا مستخفا به. فهل 
يجوز لنا على استحياء افتراض أن صاحبنا كان يحلم بفلسفة 
جديدة؛ أو بمعنى أدق بحكمة جديدة تكون ذات سمة 
عربیة؛ آی تستقی مفاهیمها وقیمها من التراث العربی 
السمثل فى الأدب والشعر العربیین؛ وهو من حفظتهما 
العدودین؛ وان استرشدت بالفلسفة الیونانیة» وهل يمكننا 
القول إن فى إعلائه من شأن النحو العربى على المنطق 
اليونانى» واعتبار النحو هو المنطق العربى على الأصالة؛ الأمر 
الذی عالجه فی الليلة الشامنة من لبالی (الامتاع والانسة)» 
دلیلا علی محاولة الاستقلال عن الفلسفة اليونانية» والبحث 
عن فلسفة عربية أو حكمة عربية فى تراثنا العربى؟ وأليست 
محاولته لتبين الفوارق اللغوية الدقيقة بين المترادفات العربية 
بهدف اظهار الاختلافات الدقيمّة بين ومعانيها؛: ومحاولته 
لتبين العانی الختلفة للفظ الواحد نوعا من التأصیل الفلسفی 
العربى للمفاهيم» بما آن اللفة هی وعاء الفکر؟ والأمثلة 
على تلك امحاولات عديدة من قبيل تفرقته بين كل من 
القديم والعتيق؛ والزمن والدهر والحین؛ والوفاق والاتفاق» 
والخلاف والاحتلاف» ومن قبيل تبينه لعلاقة قرية بين 
الحديث بمعنى الحوار والحديث بمعنى الجديد. وأليست 
مراجعاته ومناقشته للتعریفات الفلسفية الختلفة؛ وآشهرها 
تعريف أرسطو للصداقة إلا دليلا على أنه أخذ على عاتقه 
تمحیص القولات الوحية بالعمق والفارغة من الحقیقة؟ ولو 
ربطتا بین هذا الوقف ومحاربته الشعوبية من جهة؛ وبيته 
وبين إعلائه من شأن العرب على كل العجم من جهة 
آنعری؛ لاتضحت لنا الصورة آکثر. حصص التوحیدی الليلة 


أبو حيان والبحث عن السعادة 


الادسة من (الإمتاع والمؤانسة»: للمقارنة بين العرب والعجم» 
وذكر قول ابن المقفع ليثبت أن العرب أصحاب إبداع عقلى 
بسبب ظروف حياتهم فى الصجارى الموحشة» تلك الظروف 
التى حالت دون اتصالهم بالأم الأخرى وأخذهم عنها. قال 
ابن المققع 3 
«إن العرب ليس لها أول تؤمه ولا كتاب يدلهاء 
أمل بلد قفر ورحشة من الانس» احتاج كل 
واحد منهم فی وحدته ٍلی فکره ونظره وعقله... 
وجعلوا بينهم شيكاينتهون به عن المنكر» 
ويرغبهم فى الجميل» ويتجنون به على الدناءة 
ويحضهم على المكارم... ليس لهم إلا وهم 
يحاضون به على اصطناع المعروف وبذل المال... 
كل واحد منهم يصيب ذلك بعقله؛ ويستخرجه 
بفطنعه وفكرته فلا يتعلمون ولا يتأديون» بل 
نحائز مؤدبة» وعقول عارفة» فلذلك قلت لكم: 
إنهم أعقل الأم» لصحة الفطرة واعتدال البتية 
وصواب الفکر وذکاء الفهم» !۳۳ . 


وهاجم التوحیدی» شأن کل انجددین» الذهبية التی 
تتتهی بالضرورة (لی التقلید والجمود. ویتجلی هذا الهجوم فی 
اتهامه ابن السمح بأنه «بالتبع آنبه» وفى اتهامه القومسى أيا 
بكر بأنه «کالتلد بین احقنین» والتابع للمتقدمين"'. 


كانت أزمة الترحيدى الحقيقية التى عانى منها الكثيرون 
معه هى تمزق امجتمع بين نزعتين أو عقليتين أو تصورين 
للعلاقة بين الله والإنسان» كل منهما تنزع إلى السيطرة على 
أسلوب حياة البشر من خلال السيطرة على مفاهيمهم 
وعقرلهم. أما هاتان النزعتان فهما النزعة العقلية العلمية 
الفلسفية اليونانية من جهة والنرعة الشرقية وقوامها الحکمة 
من جهة أخرى. ولقد سجل التوحيدى فى جل أعماله 
«البصاثر والذخائر» الإمتاع والمؤانسة» الهواملء المقابسات) 
جهود شيوخ عصره للخروج من هذه الأزمة» إما بالتوفيق بين 
التزعتين» أو بتغليب واحدة منهما على الأخخرى”؟" . وما 
تسجيل التوحيدى لتلك الجهود إلا مشاركة منه فى البحث 
عن الحل. وفى رأينا أن الحل عند التوحيدى تمثل فى 
الفصل بين الفلسفة والدين. وقد يبدو غريبا أن يكون الفصل 
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بين الفلسفة والدين هو حل أزمة الصدام بين النزعة اليونانية 
الفلسفية والتزعة الشرقية فى نظر التوحيدى؛ لكر ن دهشتنا 
تتلاشی إذا ما عرفنا أن التوحيدى كان يعتبر أنه إذا كانت 
الفلسفة يونانية فان الشريعة عربية ۲۳۹ . وبفصله بین الفلسفة 
والدین» كان التوحيدى ينقلب على آلية التوفيق بینهما» التی 
سادت منذ الفارابى وإن اتخذت أشكالا عدة؛ منها الشكل 
الذى تبناه إخوان الصفا الذين هاجمهم التوحيدى. ويذكرنا 
حل التوحيدى المتمثل فى الفصل بين قطبى الصراع بالحل 
الرشدى الذى جاء بعد قرنين من الزمان» وإن كان ثمة 
اختلاف کبیر بین الوقفین» ونعنی به أن التوحيدى جعل 
الدين أعلى وأثرى من حیث: الحقائق علی الفلسفة؛ وجعل 
النبی یفوق الفیلسوف» بینما ابن رشد كان يرى الفلسفة 
والدين توأمًا أو وجهين لعملة واحدة؛ أو يعبران عن حقيقة 
واحدة. وتجلی هذا الحل الذى ارتآه التوحيدى فى موقفه من 
(خوان الصفا الذین حصص الليلة السايعة عشرة للحدیث 
عنهم » » ولکشف حقيقة فكرهم للمرة ة الأولى . فقد ظن إخحوان 
المفا أن الفلسفة هى الوسيلة ل«الفوز برضوان الله؛ لأنها 
١‏ حاوية للحكمة الاعتقادية» وا لمصلحة الاجتهادية؛ » وهى التى 
بإمكانها «غسل» و «تطهير» الشريعة من «الجهالات؛ و 
«الضلالات» . ولقد رد السجستانی علیهم کماذکر 
التوحيدى بأن : 


«الشريعة مأْخوذة عن الله بوساطة السفیر بینه 
وبين الخلق من طریق الوحی» وباب الناجاة... 
وظهور العجزات علی ما یوجبه المقل تارة» 
.. وفى أثنائها مالا سبيل إلى 
البحث عنه؛ والغوص فیه؛ ولابد من التسليم 
للداعى إليه.... وهناك يسقط لم وييطل كيف 
ويزول هلا ويذهب لو وليت فى الريح؟ . 
وأكد السجستانى أن الشريعة ليس بها خطاب علمى أو 
على حد تعبيره ‏ ليس فيها حدیث النجم» ولا «حدیث 
صاحب الطبیعة؛ » وأنها مکتملة ولا حتاج لی آية تکملة 
فلو كانت كذلك لكان فى القرآن وفى أحاديث الرسول 
إشارة إلى ذلك: الشرائع كلها وليست الإسلامية فحسب لا 
حاجة بها إلى الفلسفة. والفلسفة فى رأى السجستانى تاج 


ویجوزه تارة». 
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الی الشريعة والعکس غیر صحیح"" ۳ . والأمر الّی لم یلتفت 
الیه الباحثون» وهم بصدد الحدیث عن موقف التوحیدی من 
علاقة الفلسفة بالدين؛ أن التوحيدى قال بالحقيقتين» ذلك 
القول الذى كفر الفا ون به فى العصور الوسطى سواء أكانوا 
من المسلمين أم من المسيحيين بعدهم. وصحيح أنه عب 
هذا القول إلى أستاذه السجستانى» ولكننا نعرف أن التوحيدى 
تبنى فكر أستاذه بل إنه فيما نظن نسب إلى أستاذه فى كثير 
من الأحيان بعضا من فكره هو. يقول السجستانى : 


«إن الفلسفة حق لكنها ليست من الشريعة فى 
شئ والشريعة حق لكنها ليست من الفلسفة فى 
شئ.. من أراد أن يتفلسف فيجب عليه أن 
يعرض بنظره عن الديانات؛ ومن اختار العدين 
فینجب علیه آن یعرد بعنایته عن الفلسنة ویتحلی 
بهمامفترقين فى مكانير ن على حالین 
مختلفین»(۲۳۷. 
الا آن التوحیادی یضیف - علی لسان السجستانی بالطبع 
- ما یلقی مزیدا من الضوء علی تصوره لتلك العلاقة الدقيقة 
التی تصورها بين الفلسفة والشریعة» وان استخدم مصطلح 
الحكمة فجأة بدلا من مصطلح الفلسفة الذی استخدمه فی 
کل معالجته السابقة؛ بضیف أن الإنسان الذى يفصل بين 
الاثنين يستعين بهما لعبادة اللهء فالدين يقربه من الله بينما 
الحكمة توقفه على قدرة الله فيزداد معرفة به. ويقول إن 
الانسان «یکون بالدین متقربا لی الله تمالی... ویکون 
بالحكمة متصفحا لقدرة الله تعالى فى هذا له 
وللمرة الأولى يتخلى التوحيدى عن علاقة التضاد التى 
يفترض دائما أنها تربط بين قطبى كل الازدواجيات التى 
عرض لهاء فبالرغم من احتلاف امجالين وانحتلاف 
مصدرهماء فإن غايتهما واحدة؛ ألا وهى معرفة الله والتقرب 
منه» فى علاقة تكامل وليست علاقة صراع؛ تلك العلاقة 
التى تصور ها الترحیدی بين الدير ن والفلسفة فالالنان 
«لايهدم أحدهما الأخره ۰3۳۳ وربط التوحیدی - علی لسان 
السجستانى - بین الفلسفة والدین من جهة» والسمادة من 
جهة أخرى. فالسعادة القصوى فى الآخرة تتحقق إما بواسطة 
الدين أو الفلسفة» أر بكلبهما معاء وهذا فضل وتعمة مر 
الله. یقول 





«ومن فضل نعمة الله تعالى على هذا الخلق أنه 
تهج لهم مبیلین ونصب لهم علمین؛ وأبان لهم 
يجدين ليصلوا إلى دار رضوانه إما بسلوكهما وإما 
بسلوك أخد هماو 


ونرى لزاما علينا لفت النظر إلى خطأ ورد من قبل 
محققى (الإمتاع والمؤانسة) فيما نحن بصدده؛ إذ فسرا 
السبيلين والعلمين والنجدين أنهما العقل والعلم؛ بينما المعنى 
المقصود فى رأيناء الذى يستقيم مع سياق النص» أنهما الدين 
والفلسفة:؛ فكيف يمكن أن يكون الله قد «نصب لهم 
علمين؛ ثم يكون أحد هذين العلمين هو العلم بينما الثانى 
هو المقل"۲۳۱. وهذا التفسیر وغیره من قبل احققین ینبفی 
أن يكون مدعاة لنا لعقديم حقیق جدید لکل أعمال 
التوحیدی [ذا آردنا آن نعرفه معرفة علمية دقیقة؛ لذ کانت 
التحقيقات الأولى تهدف إلى التعريف بهء الأمر الذى ينبغى 
أن نتجاوزه إلى التدقيق فيه. ولقد لفت نظرنا أنه فى الوقت 
الذى يدرس فيه بعض المستعربين اتصال وتطور الدراسات 
التوحيدية الحديثة فيما بين عام ٠۸۸۳‏ وعام ۱۹1 
لم يزل بعضنا يخطئ فى عام 1156 فیمااصبح من 
البديهيات فى الد راسات الموحيدية نيجمل «الهوامل 
والشوامل) 7 أعماله؛ و (الإشارات الإلهية» سابقة على 
(الإمتاع والمؤانسة) : ويجعل (البصائر والذخائر) من أخريات 
أعماله» ويجرؤ على القول بأن عدد مسائل (الهوامل) مائة 
وثمانون» غير حافل بعواقب هذا الاستخفاف الذى قد يجر 
عليه شبهة عدم النظر فى فهرس هذا الكتاب المطبوع. 
هاجم التوحيدى الكلام المعاصر له لأنه أصبح عقبة دون 

عحقيق السعادة يسيب جموده وإصراره على الخلط بین 
الفلسفة والدين. وسخر التوحيدى من المتكلمين الذين غالوا 
فى الغرور فظنوا أنهم وحدهم المتكلمون. يقول على لسان 
يحبى بن عدى إن المتكلمين كانوا يصرحون : 

«نحن الشکلمون» ونحن أرباب الكلام» والكلام 

لناء بنا كثر وانتشر وصح وظهر! كأن سائر الناس 

لا يتكلمون أو ليسوا أهل كلام ؟... أما يتكلم 


أبو حيان والبحث عن السعادة 


ياقرم الفقیه» النحوى» والطبيب » والمهندس؛ 
E‏ 
والمنطقى . .. والإلهى۔ .. والصوفى ؟؛ 
وهذا الموقف من المتكلمين يتفق فى رأينا مع موقفه من 
العلاقة بين الفلسفة والدين. لقد هاجم المتكلمين لأنهم 
خلطوا بين الفلسفء والدین ذلك الخلط الذی يراه يلحق 
الضرر بالعقيدة. یقول فی (البصاثر والذخاثر) ما یکشف عن 
أحذه بهذا الموقف من الكلام منذ بداية حیاته الفكرية : 


«ولر حمل الأْمرٍ علی رآیهم (رأی التکلمین] 
فى جميع أركان الشريعة سقط ثلا الشريعة؛ 
وحصل الثلث... وما أحوج الناظرين للدين إلى 
حسن الظن واليقين»... فإنه متى حاول معرفة 
كل شئ بالرأى لماي كل ومل» ومستى 
استرسل مع کل شئ زل زل 
هل كان الترحيدى يهاجم الكلام كله والمتكلمين على 
اختلاف فرقهم؟ من المعروف أن التوحيدى الاعتزالى ‏ شأنه 
شأن الجاحظ شیخه ورائده - عاش فی فترة ازدهار الاشعرية 
وخسوف المعتزلة رتواريهم» وأن المعتزلة فى هذه الحقبة - ریما 
مخت ضغط الظروف - غفلوا أو تغافلوا عن دعوة الاجتهاد 
المميزة لهم والمدمثلة فى التأُؤيل؛ ومالوا إلى الأخذ بالمستقر 
من الفلسفة سواء أكان ميتافيزيقا أم منطقيا أم طبيعيا. من 
أجل هذا هاجم التوحيدى معتزلة عصره تماما كما هاجم 
الأشاعرة . ولعل قى نقد وجهه للمعتزلة هو أنهم صاروا لا 
يربطون الفكر يالعمل لانسحابهم من المشاركة فى الحياة 
العامة. یقول عنهم: «ولهم التشقيق والتمطيط › والدعوى؛ 
والاعراب والعصبية والتشنيع»”*"' . كلام.... كلام هذا 
کل ما یفعلونه. رهم لا یتورعون عن «ادعاء: العدل والعمل 
«بالجور» ؛ وعن الأمر بالمعروف» مع إتيانهم «المنكرة» وعن 
دعوة «الناس إلى الله بالقول» مع «التتفير «عنه بالفعل». 
والتوحيدى صادق فيما يقول؛ فهو لم «ييهرج» مذهبهم 
ولذلك لا حاجة له للاعتذار(" ۳. 
لابدء إذنء من إعادة نظر فى علم الكلام من خلال 
إعادة النظر فى مفاهیمه ومقولاته» فالبداية دائما عنذه هى 
الحدود والمعانى. ولهذا فرق فی «الامتاع والانسة) بين 
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القديم والعتیق » وبين الزمان والدهرء وأعاد النظر فى العلاقة 
بين القديم أو العتيق من جهة والخلق من جهة أخرى”"" . 
ولقد أعانه على هذه المراجعة معرقته الدقيقة باللغة وإلمامه الفذ 
بالتراث العربی؛ فجاء بجدید یستحق دراسة مدققة من جانب 
المعنيين بعلم الكلام. وراجع کل قاسوس الصطلحات 
الكلامية الفلسفية فى (الهوامل) خاصة فى المسألة الرابعة 
والثلائین؛ محاولا بیان الفروق الدقيقة بين «حقائق المعانى؛. 
ومن هذه المصطلحات: القوة» والقدرة» والاستطاعة 
والطاقة»... واللطفء والمصلحة... والولاية» والملك والملك» 
والرزق ۰۲۳۹ وتساءل عن قضیة الصفات الالهية وعن 
۳ 


وبائرغم من هجوم التوحیدی علی التکلمین» فانه 
یستخدم قاموس مصطلحاتهم ینهل منه مع دقة فى 
الاستخدام. فهو يستخدم على سبيل المشال مصطلح 
«التصحیح» الشتق من مصطلح «الصحة» الاعتزالى الذى 
آکثر می استخدامه آحد أمة الاعتزال العاصرین للتوحیدی» 
ونعنی به القاضى عبدالجبار. كما استخدم مصطلحات 
الایجاب والتوجیز والاقتداز والتمجیز, والتعدیل والتحویر» 
والتوحيد والتکفیر» والعدل والجور؛ والجلیل - الصطلح 
الجاحظى ‏ بكثرة فى كل أعماله خاصة فى رسالته عن 
العلوم" *۲. یمکن؛ ٍذن؛ توظيف مفاهيم المتكلمير 
البحث عن السعادة دون خذ مقولاتهم. 


: موقفه من مسکویه‎ - ٤ 


يبدو أن العلاقة بين التوحيدى ومسكويه سادها دائما نوع 

من التوتر ساهم الائنان فی خلقه. یقول مسکویه فى رسالته 

التی رد بها علی «الهرامل» للتوحیدی: 
«قرأت مسائلك التى سألتنى أجوبتها فى رسالتك 
۳ بدأت بها فشکوت فیها الزمان» واستبطأت 
بها الاخوان» فوجدتك تشکو الداء القدیم 
والمرض العقيم؛ فانظر حفظك الله إلى كشرة 
الباكين حولك وتأسى» أو إلى الصابرين معك 
وش 


ما یکشف عن نفور من التوحيدى ومن اسلوب تعامله 
مع الحياة. أما التوحيدى. فلم تفته فرصة لمهاجمة مسكويه 


صراحة وذمه. يقول: 


«فأنت تدعى الحكمة؛ وتتكلم فى الأخلاق 
وتزیف «نها الزائف, ونختار منها اختار فافطن 
لأمرك: واطلع على سرك" . 
وکان يأخحذ عليه اشتغاله بالكيمياء. 
الفیلسوفین العنیین بالانسان آن بتفقا وأن یتآزرا. هل کان 
سبب ذلك غيرة التوحیدی من مسکویه, الذی کا يحالفه 
الحظ دائما ویظفر برضاء الکبراء؛ فيغدقون عليه كما فعل 
أبن ن العميد عندما اتخذ منه نازنا لكتبه أم كان السیب عناية 
مسکویه «بجمع» الحكمة الأخلاقية سواء أكانت شرقية 
قديمة من فارسية وهندية» أم كانت يونانية» أم عربية» أم 
اسلامية» بینما التوحیدی لا برضی الا بتوظیف التراث ات 
وخلق رؤية جديدة للإنسان؟ نميل إلى ترجيح هذا السبب 
الأخير؛ فمما لاشك فيه أن التوحيدى ما كان يرضيه هذا 
التوفيق بين العربى وما هو غير عربى» ولا كان يرضيه تبنى 
مسكويه نظريات أرسطو فى النفس والأخلاق» تلك النظريات 
التى كان التوحيدى يراها براقة فى الظاهرء خاوية من كل 
حقيقة فى الباطن. ومن الباحئین من تبین انتحال مسکویه 
فى أول فصول (تهذيب الأخلاق) لنظرية أبى سليمان 
السجستانى فى النفس؛ تلك النظرية التى عرضها التوحيدى 
فی (الامتاع والوانسة) بأمانة شديدة"““. فهل كان 
التوحیدی علی علم بما یقوم به مسکویه من عمل لا یتفق 
والأخلاق التى يتشدق بها؟ 


وكنا نتوقع من هذين 


لعل كل هذه الأسباب تضافرت لتجعل من مسكويه رمزا 
ما ينبغى تنحيته فى نظر التوحيدى واستبدال به جديد عربى 
فى الجذور إنسانى فى الثمار. وحتى ما اشترك فيه مسكويه 
مع التوحيدىء ألا وهو النزعة الإنسانية المكمحورة حول 
الإنسان وسعادته: كان أساسه عند صاحب (تهذيب 
الأخلاق) مختلفا عنه عند صاحب (المقابسات) . فبينما 
انطلق مسكويه ما ينبغى أن يكن عليه الإنسان ليكون سعيدا 
انطلق التو ة الإنسان التعسة التى -عسدها هو 








نفسه فى حياته. ولا يتسع المقام, هناء للاستفاضة فى المقارنة 
بين هذين الفيلسوفين اللذين اشتركا فى نزعة إنسانية بدت 
کنفمة شاذة فی القرن الرابم الهجری؛ وهی مقارنة تستحق 
دراسة مستقلة, ولذا نکتفی بالقدر الذی قدمناه والذی ردنا 
به تفسير علاقة صاحب الهوامل تصاحب الشوامل» تلك 
العلاقة التی هی صورة من صور علاقة التوحیدی بالقلسفة 
السائدة في یی عصره. 


- السعادة: المشكلة واخل : 
| - سعادة الآخرة وشقاء الدنيا : 


السعادة نوعان؛ سعادة دئيوية وسعادة آخروية؛ والأولى أقل 
شأنا بالطبع من الثانية. يقول التوحيدى: «السعادة العظمى 
فى العقبى والسعادة الصغرى فى الدنياة”؟؟“. ويلوح أحيانا 
على لسان محاوريه أن السعادة الحقيقية هى السعادة 
الآخروية. يقول النوشجانى معرفا السعادة أنها «ثيل النفس 
طلبتها» آما طلبتها نهی «عودها الی معادها برية من کل 
دنس وروب» خالصة من کل عارض وشوب؟»؛ وفسر العود 
بأنه «هر استکمالها وبلوغها غايتها التى کانت قبلتها 
ومتصدهاه **۲. وحدد وسائل کسب السعادة بأنها الممل 
الصالح واعلاص العنقد والزهد, نهذه آمور تجعلنا ننجو من 
شفاء الدنیا التی کان التوحیدی بتشکك فى سعادنها لتحقق 
السعادة الأخروية. فیقول 
«وهل وصل الحكماء القدماء إلى السعادة 
العظمى إلا بالاتتصاد و فى السعى» » والا بالرضى 
بالميسورء... وهل المفهوم بها إلا كالحريص 
لجشع ؟... هيهات! الرحيل 
قليل»... والمقام ممضء والطريق مخوف... والله 
من وراء هذا كله طالب“ . 


والله قريب: والثراء 


ويعرف الغبطة أو السعادة القصوى بأنها ليست كما قد 
يظن الإنسان الذى يوجه إليه أحياتا التوحيدى خطابه فى 
(الإشارات) » لأنه يوجهه لله فى أغلب الأحيان: 


«#شجوة تنال» ونعمة تدرك» وحلم يتطعم... 
ونديم يضاحك.... هيهات!... هذه أضاليل قد 


, أبو حيان والبحث عن السعادة 


حفت باأباطیل... الفبطة... فی حال أعری... 
الغبطة فى النجوة من هذه الدار التى قد ضربت 
على غصب الألباب من أربابها... إلى محل لا 
ألم فيه ولا أذى... إلى محل جد فيه النعيم 
صافيا والحق بادياء إلى محل لا يعتريك فيه 
ملل» ولا ينتايك فیه علل... حیث یحکمك 
المولى فتتحكم ويدنيك إلى حضرته فتن" . 


السعادة فی سلب لالم مفهوم يدل على تشاژم 
التوحيدى الفظيع وعدم لقته فی وجود السمادة فی الدنيا. 


السعادة الدنيوية التى أنفق.حياته كلها فى البحث عنها 
والطمع فيهاء كان فى الحقيقة يعرف أنها غير ما يطمع فيه 
وغير ما يتصوره الناس؛ لأن الحياة نفسها التى تطلب فيها 
السعادة مأزق» والسعيد هو من ينجو منهاء وإذا حقق له ذلك 
بفضل الزهد فيها نال سعادة الآخرة. يفتتح (الإمتاع) بقوله : 
« نجا من آفات الدنيا من كان من العارفين؛ 


ووصل 1 لی حيرات الآخرة من کان من 
الزاهدین» ۸ 


ويرفض التوحیدی صراحة التصور الاسلامی للسعادة» 
ذلك التصور الوسطى المعتدل الذى يجمع بين سعادة الدنيا 
وسعادة الآخرة : خی رکم من أحذ من هذه وهذه» . فعنده أن 
هذا تصور «مقبول الظاهر موقوف الباطن» . والعجيب أن 
التوحيدى يرجح عليه التصور المسيحى للسعادة الذى يقابل 
بين السعادة فى الدنيا والسعادة فى الآخرة. ألا يكشف هذا 
التحرر: وألا تكشف هذه الجرأة فى انتقاء التصورات الأساسية 
من الأديان كلهاء وكأنها تكون ترائا واحدا يمكن النهل منه 
بیتما هی متمایزة لكل منها خصرصيتهاء ألا يكشف هذا 
عن اعتقاد بوحدة الأديان بدأ مم الحلاج» وکان التوحیدی 
أحد القائلين بهء وان أحسن التقية علی عکس الحلاج؟ ألا 
يكون هذا الإيمان بوحدة الأديان أحد أسياب اتهامه بالكفر 
والزندقة؟ ألا يكون هذا هو السبب فى «اعتراف؛ أحد 
الباحئين المسيحيين المتميزين #بأنه ليس بين مفكرى العرب 
جميعا من هو أحب الی نفسه من آبی حیان التوحیدی!» 
ربالرغم من اصطناع البراءة» فلم يخف على القارئ أن هذا 


0 


ووسب و سجر 


الباحث الكبير حرص على نعت التوحيدى بالعربى وليس 
بالإسلامى. أما قول السيد المسيح الذى يقبله التوحيدى فهو: 


#الدنيا والآخرة كالمشرق والمغزب متى بدأ 
أحدكم من أحدهما قرب من الآخر» ومتى قرب 

من أحدهما بعد من الأخره ۲*۹ 
تبین التوحیدی الذی آطال فی تأمل «قضیةه السعادة أن 
المشكلة الحقيقية تكمن فى أن الإنسان بطبيعته يعشق 
السعادة ويحبها. هكذا خلقه الله؛ بينما السعادة لا تخضع 
لأية ضوابط ولامعايير؛ فتمنح فى أغلب الأحيان لمن لا 
يستحقها. والمقصود هنا بالسعادة بالطبع السعادة الدنيوية أو 
العاجلة. طبيعة السعادة هذه جعلت الإنسان الذى لا يحظى 


بها يشعر بالظلم؛ ولذا أرسل الله الرسل والأنبياءء ولهذا أيضاً 


وجد مفهوما الجبر والاختیار. یقول « متسائلاه« مجیباه فی 

( الهوامل ): 
دما العلة فى حب العاجلة؟ ألا ترى الله تعالى 
يقول ٠:‏ كلا بل تخبون العاجلة؛ ... ومن أجل 
هذا العنی ثارت الفتن واستم‌الت الأحرال 
وحارت العقول» واحتیج |لی الانبیاء» والسياسة, 
والقامع» والواعظ » ف|ذا کان حب العاجلة 
طباعا» ومبذورا فی الطینة» ويفا فى الصيغة 
فكيف يستطاع نفيه ومزايلته؟ وكيف يرد 
التكليف بخلاف ما فى الطبيعة ؟ أليست الشريعة 
مقرية للطبيعة؟ ... وكيف يطرد العتب على من 
أحب ما حبب إليه ... وهذا نظر ينسل !| 
الجبر و الاخعيارة 2950 , 


البحث فى السعادة وعن السعادة أوقع الإنسان» فيما يرى 
العوحیدی» فی دوامة الحيرة والتخبط التی قد جعله يقترب 
من الخروج على العقيدة. خلقنا الله - كما تؤكد الآية 
العشرون من سورة (القيامة» ‏ نحب الدنيا وما تتيحه من 
سعادة» فهذا الحب مبثوث فى الطينة التى خلقنا منها» رمع 
ذلك يأتى التكليف ليحجم ويقمع هذا الحب الطبيعى» أليس 
فى هذا تناقض ؟ أليس من المفروض أن تساند الشريعة طبيعتنا 
بدلا من أن تعارضها؟ كان طبيعيا والحال هکتاء أی طالا 
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خلقنا الله نحب الدنياء ومع ذلك لا يريدنا أن نقبل عليهاء 
أن يرسل لنا الأنبياءء وكان طبيعيا أن يلجأ الإنسان إلى 
الواعظ ولأنها لا تكفى كان لابد من السياسة بما فيها من 
قمع. هذا التناقض بين طبيعة الإنسان التى خلقه الله عليها 
وبين المطلوب منه أو ما يتبغى أن يكون عليه هوعين 
الإنسان وهو علة الفتن وسبب حيرة عقله. 
وأحيانا يجعل التوحيدى خطابه خاصا بالأمة فحسب 
وليس بالإنساتية كلهاء ففضلاً عن قدر الإنسان التعس تعانى 
الأمة من «العسیش النکد؛ والشسژم الدنس والخوف 
الناب ي“ وفى أحيان آخری يكلمنا عن نصيبه هر؛ 
فهو یعانی من «ألم الفقره و « فضيحة الحاجةه "۳۳ . 
ویشخص التوحیدی التعاسة کما شخص السعادة» 
جعها إلى سبب واحد هو الظلم» تلك الأفة التی عانی 
د توحيدى طوال حياته» الذى تمثل فى 0 حرمانه؛ ما 
يستحق» بينما حظى الناقص؛ بكل شئ. فالظلم عنده يأخذ 
شكل الحرمان من جهة والعطاء لمن لا يستحق من جهة 
أخرى. الظلم یکون فی التوزیع» والانسان لا بظلم الا بواسطة 
إنسان ولصالح إنسان. ويطرح التوحیدی الظلم لا على أنه 
مساألة کما فعل فی ساثر مسائل ( الهوامل) » إنما باعتباره 
حقيقة يقينية لاا شك فيهاء إنما هو يطلب من مسكريه 
الحديث عنها و إبداء الرأى. يقرل: 
وحدثنى عن مسألة هى ملكة المسائل؛ والجواب 
عنها أمير الأجوبة» وهى الشجا فى الخلق .. 
والسل فى الجسمء والحسرة فى النفس» وهذا 
كله لعظم ما دهم منهاء وابتلى الناس به فيهاء 
وهی حرمان الفاضا ل ودرا اك الناقص» »لهذا المعنى 
خلع ابن الراوندى ربقة الدين» وقال أبو سعيد 
ال بالشك» وألحد « فلان؛ فی الاسلام» 
وارتاب « فلانه فی الحکمةه ۲۶۳۱ 
الظلم يدقع إلى الكفرء إذنء کمایشکكت الانسان فی 
القيم والمفاهيم؛ لأن العقل یعجز عن تفسيره. . لم يبدع أحد 


فی ری مثلما أبدع التوحيدى فى تصوير الظلم وفى بياث 
نتائجه. وإنى لألمح إشارة ذكية إلى فشل ٠‏ دعرة» المعتزلة إلى 


المذل؛ الأمر الذی. قد یترتب علیه الکفر «بالتوحیده. ویرفض 
ما يقال عادة لتهدثة الروع من أن ثمة عدلا فى القسمة؛ فان 
كان البعض قد حفی بالجاه والال؛ فقد منح هو الأدب 
والشضل والعقل. فمثل هذا القول قد يقيله المؤمن لأنه 
مفروض على إيمانه؛ ولكن يرفضه الدهرى والتناسخى 
والثنوی لانه لا يقنع العقل. ومرة أخرى يجرؤ التوحيدى على 
التشكك فى المقولات الإيمانية. يقول ردا على زعم أحد 
الشیوخ بان: 
«القسمة عدل» والقاسم منصفء لأنه بإزاء ما 
أعطاك من الأدب والفضل واللمان والعقل 
أعطى صاحبك المال والجاه 0 والیشار.. 
أبلاك مع الفضل بالحاجة:؛ وأبلا نم لعن 
بالجهالةه . 


يقرل فى رده إن هذا النوع من العدل: 


ولا يصبر عليه الدهرى» ولا التناسخى» ولا 
الثنوى: ولكن على كل حال فيه تبصرة من 
العمى» (o4)‏ 1 
والشوحيدى يعشق إثارة المشاكل بدلا من البحث عن 
الحلول» فهو لا بری الا السلبى ولا يتبين الإيجابى» ولذا فإنا 
نرى ضرورة تناول عوائق السمادة عنده قبل تناولنا وسائل 
الانسان (لی سعادته. 


ب - عرائق السعادة : 


لعل أول عائق للسعادة هو الاختلاف بين البشر الذین 
يحولونه إلى خلاف؛ لأنهم لا يصبرون على اختلاقفهم 
بعضهم عن بعض. فالإنسان يصعب عليه إن لم يكن 
يستحيل عليه؛ قبول الآخر امختلف» ولهذا انعدمت الصداقة أو 
کادت» وهی العلاقة الوحيدة التی یمکن آن تربط بین البشر 
بالرغم من اختلافهم. وبدا عند التوحيدى أن الاختلاف 
قانون يتحكم فى الوجود الإنسانى. فالأم تختلف بعضها عن 
البعض اختلافا يصنعه اختلاف خلقتهم ويدعمه التاريخ. 
ويقول: «الناس عقولهم مختلفة وانصباؤهم منها متفاوتة .. 
. إلا أن البشر قد 


وهذا الا ختلاف والتفارت ... بالطبيعة 
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ینجحون فی التقارب والارتباط .یعضهم بیعض بالصداقة. إذا 
ما أدركوا أنه بالرغم من اختلافهم هم متشابهرن؛ أى إذا ما 
أدركوا أن العلاقة بينهم ينبغى أن تكون علاقة ازدواجية؛ هی 
ازدواجية فى الفروع وليس فى الأصل الذى يجمع بينهم. 
فالانسان واحد وان احتلف آفراده تقیجة للظروف. تال 
السجستانی مفسرا علاقة الصداقة التی تربط بینه وبین ابن 
السیار الختلف عنه: 


«هذا هو الذی انفردنا عنه بعد آن ازدوجنا علیه» 
والاصل آبدا مخالف للفرع لا حلاف الضد 
للضد ولکن خلاف الشکل للشکل۱؟۲ . 


رتصور التوحیدی علاقة البشر بعضهم والبعض الأخر 
علاقة عضوية؛ أى علاقة أعضاء الجسم الواحد بعضها 
بيبعض» فهى علاقة وثيقة للغاية بالرغم من اختلاف أطرافها. 
یقول على لسان الحسين بن سهل مخاطبا أحد أصدقائه: 
«أجدنی ۳ کالجسم الواحد إذا حص عضوا 

منه ألم عم سائره فعافانى الله بعافيتك: 99 , 


والإنسان عند التوحيدى يزدوج مع نفسه أيضا ويختلف 
بعضه مع بعضه! هذا الازدراج المؤلم صوره التوحيدى 
بواسطة فعل الانتحار الذى تحدث عنه فى باكورة أعماله 


(البصائر والذخائر) . يقول مصورا وضع المنتحر: 


«نإذا قلنا قعل نفسه؛ فالقاتل هو القتول, أم 
القاتل غیر التتول» فان كان أحدهما غير الآخر» 
فكيف تواصلا مع هذا الانفصالء وإن كان هذا 
ذاك» فكيف تفاصلا مع هذا الاتصال»(۲۹۸. 


ویلح علیه الانتحار فی ( الهوامل ) فیتساءل عنه فى 
مسألتين معتالیتین» وان ربط بينه من جهة وبين الإحفاق 
والغقر من جهة أخرى. يقول فى المسألة السادسة والخمسين: 
«ترى ما السبب فى قتل الإنسان تفه عند إخفاق بتوالى 
عليهء وفقر يحوج إليه 

... ويذهله عن ... حياة 


... وباب ينسد ... وما 
الذى يتتصب أمامه 


عزيزة ؟6 


۷ 


زینب محمود الخضيرى سسسبيبيبيبسبيسلسمِلسغ) س 


ويقول فى المسألة السابعة والخمسين: 


: فاذا قلنا فتل نفسه» ون هر المقتول» أم 

القاتل غير المقتول» فان کان آحدها غیر الأخر» 

فكيف تواصلا مع هذا الانفصال؟ وإن كان هذا 

ذاك» فكيف تفاصلا مع هذا الاتصالء “١‏ 

كان ابن سينا المعاصر للتوحيدى أول من انتبه إلى الوعى 

بالذات من خلال صورة الانسان الطاثره سابقا بهذا ديكارت 

أبا الفلسفة الحديثة؛ وهاهو التوحيدى ينتبه إلئ الوعی نفسه 

وان جعله مزدوجا .كم ھی مختلفة روه التوحيدى الوجودية 

للإنسان عن تلك الرؤية «العقولة؛ الماقلة العقلانية للانسان 

عند فلاسقة الإسلام؟! كم هى مشيرة ة الرؤية التوحيدية 
المبتكرة الحقيقية وكم ھی باهتة الرؤية السائدة فى حضارتنا. 


وفى بعض نصوصه» يوحى لنا الترحيدى بأن هذه البينونة 
بين الإنسان ونفسه ملازمة للإنسان على الدوام. بتساعل فی 
(المقابسات») بصدد الإنسان الذى يحدث نفسه عما إذا كان 
هر ونفسه فی هذه الحالة « کجارین متلاصقین متلاقیان 
... وهذا يدل على بينونة بين الإنسان ونفسهء( ۳۳ 
الإنسان غريب حتى عن نفسه؛ إذن» وهذا يفسر لنا كثرة 
حديث التوحيدى عن الغربة. ومن أهم عوائق السعادة طبيعة 
الإنسان التى فطر عليهاء » تلك الطبيعة التى تجعل منه مشكلة 
له ؟! یقول: «فان الانسان قد أشکل علیه الانسان»۲۳. 
فالانسان قلق ضعیف نمرود: «ولکن الانسان خلی هلوعا» 
إذا مسه الشر جزوعاء وإذا مسه الخیر منوعاه("۳*. ولا یخفی 
على القارئ أن التوحيدى يستشهد بال رآن دليلاً على صحة 
تصوره للانسان. ومشكلة الإنسان عند التوحيدى تكمن فى 
أن الإنسان لا يحقق إنسانيته إلا إذا عاش فى الحياة الدنيا. 
يقول: «قيل لفيلسوف مات أخوه ما كانت علته؟ قال: 
كينونته فى الدنیا»۲۳۳۱ . ولقد فطر الانسان علی التناقض» ما 
كتب عليه التأرجح بين الشقاء والسعادة» ولا جاة له من هذا 
التمزق القدرى إلا إذا صبغ الله عليه رحمته. يقول: 


فيتحدثاك» 


«لکن الانسان مضروب بالظن والحدس» 
رمصنوع بالعقل والحس» ومردد بين النقص 
والزيادة» ومعرض فى كل وقت للشقاوة» لا 
فكاك له من جميع ذلك مادام فى مسكه 


1۸ 


الطبیعی؛ وعقله الجزئی» وجهله الکلی» اللهم 
إلا أن يلبسه الله لباس الرحمة؛ ويغشيه غشاء 
العصمةء فحيتعذ إن قال قال الصواب وإن فعل 
فعل الواجب» ون اعتقد اعتقد الحق» . 
والعصمة لا تتحقق إلا ل: 
والفلاسفة الكبارء. 
حصه بالزلفی»(*۲۳. 
ضعف الإنسان يتمثل فى عجزه عن التوفيق بين جانبيه 
الجانب الدنیوی والجانب المنسامىء بين إلحاح شهواته 
و«السعى فى طلب المنزلة عند ربه؛ » بین العمل «تارة لهذ 


الدار وتارة لتلك الدار . والإنسان عنده هو «هذا المذبذب 
متك 


.. والبررة الأخيار... ومن فد 


الذى لا هو من هذه ولا من هذه» 


وإذا كان البعض قد اعتقد أن التوحيدى لا يؤمن 
بالإنسان انطلاقا من هذه الصورة القبيحة التى يقدمها عن 
الانسان» فان التوحيدى على العكس من ذلك تماما كان 
یمن بالانسان ویعرف أن نصفه إله ونصفه الثانی بشرء ولکنه 
كان على وعى أن هذه الازدواجية هی ما یعجز الانسان 
بعامة عن حمله» وأن الندرة من البشر هى التى تنجح في 
استكمال نفسها لتحقيق الجانب السامى فى ذاتها. يمول 
على لسان النوشجانى معرفا الإنسان أنه : 


(شخص بالطينة» ذات بالروح» جوهر بالنفس» 
إله بالعقل»... فان بالحس, باق بالتفس» ميت 
بالانتقال» حی بالاستکمال».. لب العالم. فیه 
من کل شی» وله بکل شیء تعلیق»... من عرفه 
فقد عرف سلالة العالم ومصاصته».. فهو مثال 
لكل غائبء وبيان لكل شاهد»” 2 . 
الإنسان هو لب العالم ومحوره عند التوحيدى؛ فهل 
هناك اعتراف بقيمته أكثر من هذا؟ وما ذنب الإنسان وذنب 
التوحيدى إذا كان العالم قبيحا؟ 


ج ‏ اخل : الصداقة : 


كما صور التوحيدى أزمة الإنسان كما لم يفعل أحد 
من سابقية ولا معاصريه؛ قدم لنا حل هذه الأزمة وطريق 


التجة من الشقاء»؛ وتمثل هذا عنده فى الصداقة. ولعد 
عالج الترحيدى هنا المقهوم الانسانی فی کل عماله 
نقریا: ( البصاتر ۰6 ودالامتاع)» و(الهوامل)» و(القابسات) » 
و(الإشارات) » وخصص له رسالة شهیر: هی ر سالعه نی 
(الصداقة والصدیق) . الصداقة عنده هی الحل الانسانی الذی 
یستطیعه الانسان لبخرخ من أزمته. والتوحیدی مراجم 
المفاهيم ومجددهاء لم يرض بالتعريفات السائدة فى عصره 
للصداقة» التى حشدها كلها فى رسالته فى الصداقة؛ تلك 
الرسالة التى تعد أكبر جمع لما كتب عن الصداقة؛ سواء عند 
العرب فى الجاهلية أم فى الإسلام أم عند اليونان والفرس قبل 
ذلك. لم يعوقف طويلاً عند نعريفات ديوجين وأفلاطون 
وغيرهماء وإن أمعن النظر والتمحيص لتعريف أرسطو المسيطرء 
الذی بمقتضاه یکون الصدیق «انسانا» «هو أنت إلا أنه 
بالشخص غيرك». ويرفضه بزعم «أن الحد صحیح؛ ولکن 
احدود غیر موجوده » وذلك لانه حد عقلى محلق لم يستمد 
من الواقع: «ن الحد الذی قلتم حاكين عن الحكيم صنع 
من ناحية المقل احدود وثرض فی عالم الحس؛؛ وهو لا 
يمكن أن و لأن البشر مختلفون ‏ كما سبق أن 
ذكرنا وكما يكرر- او یتحکم فيهم «التغاوت ت والاختلاف 
بالواجب لا محالةا . زیاج أرسطو صراحة مخلخلا مكانته 
فی العقول بقوله: 
«ان ذلك الحد صدر عن نضاء العترل... حيث 
لا تتزاحم الأشیاء لا بالشاكلة ولا بالماندة» 
فلذلك ما كان حلوا فی السمع مقبولاء كريها 
عند العمل چو 
وإذا كان هذا الحد غير متحتق» فإن ثمة شكلا آخر من 
الصداقة يمكن أن يتحقق» ونعنى به تلك الصداقة القائمة 
على قبول الاختلاف. يتساءل التوحيدى وان کان التساژل 
فيه تأكيد أن موضع التسائل قائم فى الواقع: «ما السبب فى 
تصافى شخصين ) لا تشابه بينهما فى الصورة وبينهما من 
الخلاف والا ختلاف ما يعجب الناظر إليهماء والفاحص و 
آمرهما» ۲۳ . قبول الاحر والاختلاف والتمسك بالتسامح 
المنطلق من أن بكل منا عیوبا ومشالب؛ کلها من وسائل 
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ميق الصداقة عند التوحيدى. ولا يخفى على القارئ النزعة 

المسيحية الكامنة فى مفهوم التوحیدی للصداقة. یقول: #والله 

يا أخى أنى لأحبك فى الله». ويقول: هلو علمت منك ما 

تعلمه من نقسك لمنعنى من ينضك ماأعلمه من ' 
زک 


أما الوسيلة العظمى 
لحديث أو بامحادئة. وبالحديث يثرى الناس 


لتحقيق الصداقة» فهى الحوار الذى 
يسميه التوحيدى با 
بعضهم البعض فكريا ويروحون بعضهم عن البعض نفسيا. 
يقول على لان عمر بن عبدالعزيز: إن فى المحادثة تلقيحا 
للعتول» وترويحا للقلب؛ وتسريحا للهم؛ رتنقيحا للأدب. 
ويربط بين الحديث بمعنى الحوار» والحديث بمعنى الجديد 
فى مقابل القديم (بالمعنى الكلامى) من حيث إن الاثنين 
يحملان معنی الخلق وبث الرجود. یقول: 
ارالحس شدید اللهج بالصادث واحسدت 
والحدیت, لانه قریب المهد بالکون. ولهذا قال 
بعض السلتف: «حادئوا هذه التفوس فانها سري 
الدثوره کأنه آراد اصفلوها واجلوا الصدأ عنها 
وأعيدوها قابلة لودائع الخير» فإنها إذا دثرت» أى 
صدئتء أى تخطت... لم ينتفع ا ر 
الحوار أو امحادئة خلق جديدء إذن» لأطرافه. ألا يعنى هذا 
أنه إذا انقطع الحوار بين الناس اندثرواء وأليست العزلة هى 
التى قتلته فأحرق كتبه التی کان قد کتبها للناس؟ وألیس 
قوله: «والوقت کدر» والزسان غیر والراجی قانط ... فقل لی 
الآن بمن آأنملی؟ ولن أتملی؟ وماذا آقول ؟ وأی شی أسمم 


وفی آی شئ أفكر؟... دليلا على صحة ما نقول. 


وکل أشکال العلاقات الانسانية الحميمة اندثرت عند 


التوحیدی. یقول : 


إن الصداقة والألفة والأحوة والمودة والرعاية 


ا 


وانحافظة قد نبذت نبذا ورفضت رفضا ووطئت 
بالأقدام ولویت دم الششاه وصرفت عنها 


الرغبات” «وأصبح أطول الناس سفرا» من سافر فى 


۲ ی 6۷۱ 
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ا رز 


خانمة: «وأنت إذا لم جد من نفسك - وهى أخص 
الأشیاء بك - مساعدة علی رضاك... فکیف 
تلتمسها من غيرك ؛ وتطلبها من سوالگه۲۳۲. 


وسيظل التوحيدى ذلك الإنسان الذى أتعسته إنسانيته» 


انتهت رحلة التوحیدی بحثا عن السعادة بالغربة المطلقة؛ 
والعزلة الموحة واليأس المقنط . یقول: 


«فقدت کل مؤنس وصاحب ومرفق ومشفق.. : 

فقد أمسيت غريب الحال غريب اللفظ غريب لأنه كان عميق الوعى بهاء كما سيظل ذلك الفيلسوف 
النحلة غريب الخلق مستأنسا بالوحشة قانما الذى جد نزعة إنسانية فى عصر لا يحفل كثيرا فى 
بالوحدة معتادا للممت ملازما للحيرة... يائسا حقيقة الأمر بالإنسان» ويكتفى بأن يقدم له بعض المواعظ 


من جميع من تری متوقعالالابد من أو الأقوال المأثورة لعلها تفیده ونغقق سعادته . مس ن أجل هذا 


حلوله»۲۲۱. حظى مسكويه بالمكانة وبالجاد؛ وبلی التوحبدی بالانزواء 


لم یستطم التوحيدى أن يتواصل مع الناس ولا أن يرضى 22 رالذل. وسيظل الوحيد بين العرب الذى مجح فى استغلال 
با موجردء وانقسم علی نفسه» وانشطرت ذاته» فكان مثالا حيا اللغة من خلال خلیلها فى ابتکار الجديد ف مجال 
للتعاسة. وییدو آن القربین منه کانوا یمرفون ذلك عنه. فقال العفلسف» فکان بذلك «آدیپ الفلاسفة ونیلسوف 
له مسكويه فى رسالته التى رد بها على هوامله: الاأدباءه . 
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(4) السابق» ص٥٠‏ . 
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ملك 


أبو حبان التوحيدى 
والفلسفة 





عمار الطالبى* 





اام ااال ااا 


الغرض من هذه الورقة الإشارة إلى جانب من جوانب 
أعمال أبى حيان على بن محمد بن العباس التوحيدى 
٠١١-۴۱۷۲‏ ه)ءألا وهو تأریخه للفکر الفلسفی عامة» 
وما تفرد به من أخبار» وتسجيل أفكار مفكرين وفلاسفة» 
وإيراد نصوصء لا توجد فيما يبدو فى مصادر أخرى» خاصة 
ما يتعلق با مجالس الفلسفية» أو النرادى الأدبية التى تفرد بنقل 
أنشطتها؛ وأسماء أعضائهاء وما يدور بينهم من مناظرات 
ومحاورات على تباين دياناتهم ومذاهيهم؛ واتجاهاتهم» 
وتخصصاتهمء فى القرن الرابع الهجرى ببغدادء العاصمة 
الثنافية والسياسية للعالم الإسلامى فى ذلك العهد. 

واخترنا هدا الجانب» لأنه فيما يبدو يمثل العمل البارز 
من أعمال أبى حيان ذات السمة الفلسفية؛ فهو ليس فيلسرنا 


* قسم اللسفة: جامعة قطر . 


۲ 


بالعنی الاصطلاحی: ولیس له مذهب يدعو إليه» ولا نسق 
فكرى أبدعه» وغاية ما AS‏ وأحبهاء 
يتبع مجالسهاء وبطرن كتبهاء ويستمع إلى محاورات 
التفلسفین» ویصوغ کل ل نا 
الخاد ی؛ وفته البلاغی الذی تفرد به. 


وقد عبر أبو حيان عن كلفه هذا بالحكمة: وأ 
يبتغى من وراء ذلك بلوغ الغاية e‏ 
على إنسان واحدء وإن أرتى ذكاء فائقاًء وذهنا بلغ الغاية فى 


الدقة» وطبعا ثرأ فى حسن البیان» وجمال العبا رة» یقول: 


«وإنما أجول فى هذه الأكناف لكلفى بالحكمة 
كيف دارت العبارة بهاء وأمكنت الإشارة إليهاء 
لا على التقصى لهاء وبلوغ الغاية منهاء ومن 
يقدر على ذلك؟ ومن يحادث تفسه يقلك» 


العالم ابعد غورا.... واعجب ت رکیبا... 


يأنى عليه إنسان واحد... وإن بلغ الناية فى 
الذهن» وحسن البیان؛ وبلاغة لد 0 


واذا کان آبو حیان یخبرنا عن نشسه أنه کلف 
بالحکمة فیبعد آن یکون هذا الکلف حدث له فی شیخوخته» 
فى سن الخمسين كما يذهب إلى ذلك عبدالأمير الأعسم 
استنادا إلى خحبر اتصاله بييحبى ب ن عدى (ت 757 ه) 
للمرة الأولى بصحبة البدیهی ی ۳1 على بن محمد 
البغدادی (ت ۳۸۰ ه) الذى دعاء إلى حضور مجلس يحبى 
بن عدى”" ؛ واستخلص من ذلك ث آنه: : ومن الضرورى 
التمسك بتاريخ بدء درسه (للغفلفة) فى سنة 711 


Rr 


وإذا كانت ميزة أبى حيان فى مجال الفلسفة هى 
تاریخها: فان ذلك له حطورته» إذ إن دراسة تاريخ الغلسفة 
جزء مهم فى تكوين الذهن الفلسفىء والتربية الفلسفية؛ 
فتاريخ الفلسفة ليس مقصودا ومهما فى حد ذاته فحسب» 
إنما هو مشاركة فى الفلسفة نفسهاء فهو دراسة لهاء لان 
المشاكل الفلسفية قد طرحها الأسلاف ممن تقدمنا وعالجوها 
بطریقتهم . وإذا كانت الفلسفة هى دراسة القضايا الفلسفية 
وبراهينها لمعرنة مدى تماسكها بقطع النظر عن سياق 
الفيلسوف الاجتماعى التاريخى: وعن مصادره رتأثره وتأثيره» 
فان تاریخها یعنی بهذا السیاق التاریضی الاجتماعی وبالصادر 
وبالتأئر والتأثير”!؟ . 
ولذلك» بصف أبو حيان التوحيدى هؤلاء المفكرين 
الذين أخذ عنهم أو زاملهم؛ ويحلل طبائعهم الشخصية؛ كما 
يصف المجتمع البغدادى والعلاقات بين هؤلاء جميعاء 
والعلاقة بين المفكرين والسياسيينء وما إلى ذلك. 
من أمثلة ما تفرد به أبو حيان فى تاريخ الفكر الفلسفى 
أنه هو الوحيد الذى يروى لنا حقيقة جماعة إخوان الصفاء 
فی عصره» ويكشف عنهم» ويذكر أسماءه!3) 
وظهرت مصادر أخرى تشير إلى أن الذى بدأ تأليف 
رسائل إخوان الصفاء هو الإمام أحمد بن عبدالله بن محمد 
ايل , بن جعفر الصادق بن محمد بن الباقر بن على 
الحسين بن على بن أبى طالب (ت 5١5‏ ه)ء كما 


أبو حيان والفلسفة 


أن القاضى النعمان بن حيون المغربى قاضى القضاة فى 
الدولة الفاطمية (ت ۳۹۳ ه) یذ کر فی «الرسالة للذهبةه 
هذا التص: «والدعاة الأربعة مؤلفو رسائل (خوان الصفاء» 

وهم ا بن حمدات» وعبدالله بن سعيد وعبدالله بن 
المبارك:؛» فيكون تاريخ تأليفها على ما 
يبدو أقدم مما ذكره أبو حيان التوحيدى (حوالى 517 ه)؛ 


وأوردت هذه المصادر أسماء أخرى لم يوردها التوحيدى. 


ررر 


ميمون وعبدالله بن 


١‏ الفلسفة اليونانية 


نقل أبو حيان نصوصا عدة تنسب إلى قدماء الفلاسفة 
اليونان» ومتاخريهم» منها ما هر صحيح النسبة إليهم؛ ومنها 
ما هو منحول» تبعا لما وصل إلى العرب من تراث الفلسفة 
اليونانية فى العهد المتأخر منهاء وهذا يبين كيف أن مدرسة 
أبى سليمان محمد بن طاهر بن بهرام السجستانی (ت ۳۷۵ 
ه) كانت تعنى بدراسة هذه النصوص وتتناقلها. 


فمن ذلك ما ینقله آبر حیان عن انبادقلیس -1200600 


ن 
ع ۰-۶۹۰۱ ۳۰) ق م: 


«قرأت علی آبی سلیمان من کلام (نبادقلیس: 
إذا استولت المحبة على الأجسام الم لتى منها تركب 
العالم» كان منها العالم الکری» وإذا استولت 
الغلبة كان منها الاسطقسات» رالعالم الكائن 


الفاسد۲۲(۵. 


وحذا النص واضح آنه غیر منحول» علی حلاف ما 
لشهرستانی الذی خلط تب النسية بالشحول(۵. 
هذا ويعتبر إنبادقليس مصدرا من مصادر الآراء الفلسفية 
الغنوصية التى أخذت منها النزعات الباطنية فى الاسلام(*۳. 
الذين نقل عنهم أبو حيان أنكساجوراس 
(۵۰۰ 4۲۸ ق م) صاحب فکرة آن المستل هو الذی 
ینظم العالم» وهو الذی مهد لسقراط وأفلاطوث فى القول 
بالسقل. نقل عنه: «ان الشدائد التی تنزل باگرء محنة 
(حوانه۲۱۳۱ وقوله: « کیف ترید من صديقك خلقا واحداء 
وهو ذو طبائع أربع 21١7‏ ونقل له نصا آخر يشير إلى مدى 
قدرة الذهن على ضبط الاشياء: 


ومن الفلاسافة 


oY 


وكما أن الإناء إذا عاك یما رکه من الماء ثم 

تجعل فيه زيادة على ذلك فاض واتصب» ولعله 

أن يخرج معه شئ آخرء كذلك الذهن ما أمكنه 

أن یضبطه فانه یضیطه» وان طلب منه ضبط شئ 

آخر أكثر من وسمه تحیر» ولعل ذلك يضيع عليه 

شيعا ما کان الذهن ضابطا له وهذا كلام 
و( 


ونقل عن أبقراط الطبيب أن: «الإقلال من الضار خير 
من الا کار من النافع»۱۳۱) ودأن الحمية أن تدع من الشهوة 
بقبة»(*۲۱» ونال: «منلة لطانة القلب فى الأبدان بمنزلة 
لطافة الناظر فی الأجنان» ۲۱۹ وقال: «للقلب آفتان وهما 
النم والهم» فلغم يعرض منه النرم؛ والهم يعرض مته السهرء 
وذلك أن الهم فيه فكر...»"' وأن: «ابقراط مات 
مغلوجاه(۲۲؟. 

ونقل عن فیشاغورس (9۷۲ - ٩٩۷‏ قم): «ان 

كثيرا من الناس يرون العمى الذى يعرض لعين البدن 
فتأباه أنفسهمء فأما عمى عين النة 
تأباه أنفسهمء فلذلك لا يستحيون» ٩۸:‏ وقال « کما آن 
الذى يسلك طريقا لا يعرفه لا يدرى إلى أى موضع يؤديه» 
كذلك الذى يسمع كلاما لا يعرف الغرض فيه لا يربح منه 


إلا التعب»”6١2.‏ وقيل لفيشاغورس ما أملك فلانا لنفسه! 
2 


لنفس فإنهم لا يرونه؛ ولا 


قال: إذن لا تصرعه شهوته؛ ولا تخدعه لذته» 


وذکر قصة لفیشاغورس مع امرأة تؤذيه» ومدی صبره 
عليها؛ وأئه قیل له: «بما یمکن الانسان آن یقتدی برأیه؟ 
قال: بأن بصطنع العروف»(۲۲۱. 

آما سقراط (1۹4- ۳۹۹ قم) فقد نقل عنه 
نصوصا متعددة يتصل أغلبها بالأخلاق منها: ٠‏ کل مضطر 
ليس محموداء بل المحمود ما أمكن فيه الاختياره'"'', 
و: «إن لم تكن لى استطاعة فأنا محرك e e‏ 
و: ولا تكن كاملا حتى يأمنك عدوك فكيف بك إذا كنت 
لايأنك ل ل فى 
كتابه (البصائر والذخاثر»۲۲*۲) منها: 


o٤ 


«قيل لسقراط ما أقبح وجهك! قال وت 


صورتی این فأذم» ولاخ ن صورتك تك إليك 


e, 6 


ائعك عقوبه 


وأنه: «قيل لسقراط لم 0 
من قتل أباه؛ قال: لم أعلم أن هذا شئ يكون» "أ ر: 


«نظر رجا ل إلى سقراط فى ثياب لا تواريه فقال: 
أهذا سقراط واضع النوامیس ؟ وااکثر التعجب 
منه: فمَال له سقراط: ليس علة نواميس الحق 
الكاء الجديدء ولا علة ناموس الباطل الكساء 
الخلی,(۲۸) : 


ولعل مضمون هذین النصین الأخيرين يعرد إلى 
أفلاطرن لا إلى ستقراط , ومنها: «وکان سقراط یفول: ما 
اخترت آن نبا به نمت دونه»"*۲» ونقل رواية عن حنین 
ابن ۵ ه) قرل سفراط : «الجهل بالفضائل 
:»ما أصعب على الشهواتى أن يكون 
فاضاخ 1 ل لسقراط إن الكلام الذى قلعه لأهل 
مدينة كذالم يقبل فقال: ليس يكربنى ألا يقبلء وإنما. 
يكربنى ألا یکون صواباه ۲۳۲۱ وأله: «قیل لسقراط متی أثرت 
فيك الحکمة؟ قال مذ بدأت احقر نفسیه ۲۳۳۱ و: «قيل 
لسقراط أى الأشياء ألذ؟ قال الأدب والتملم وسماع 
الأخبار» (؟"©؛ وقال: «یبنی آن یکرن کلامك باللیالی 
حيث لاتكون أعشاش الخفافيش»؛ قال: راد الخلوة...» ۰۳*۱ 


3 ۱ 2 1 ,۲ الك 
و: «قيل لستراط : ای بهیم: اجمل تال الراةه " إلى 


عدل ال مورت»” 


غ ذل . إل 
غير ذلك من النصوص. 


والجدير بالذكر أن الترحيدى يعلق على بعض هذه 
التصوص معجبا يها؛ مدافعا عن الفلاسفة ضد خصرمهم» 
من هذه التعاليق 


«لكلام هؤلاء القرم (الفلاسفة») موقع عجيب» 
وتادیب محمود: فلا تستوحش منهم» فانهم 
جنس من الفضلاء نفعنا الله عز وجل 
بحکمهم» ورفانا الله عز وجل شر ما يقال 
(ry)‏ 


يهم 





ولايشير أبو حيان إلى مصادر هذه الأقوال إلا قليلاً؛ 
نقد نقل نصا على لسان أستاذه أبى سليمان ا! جستانی 
(ت ۳۷۵ ه) نسبه الی مقراط ؛ وبين أنه من ترجمة أبى 
علمان الامشقی فی شأن طرب الانسان للغناء والایقا ع(۲۳۸, 
وفی النص نرعة فيشاغورية تتعلق بالوسیقی وأنلاطرنية فى 
اتصال التفس بعالم الثل» کما آسند تصوصا متعددة پلی 
شیخه السجستانی آیضا درن ذکر الترجم؛ وهی تتصل 


بالتر ی۲۳۹2 ب وأخلاق ال 4۱۱ 


وأما السوفسطائيون» فإنه ذكر اسم شخصية أحدهم 
وهو «موزون» » «قال موزون السوفسطائی شيخوخة البدن هى 
8 35 ۰ 
منتهی النفس؟ 
وذکر آبو حیان أفلاطون ٩۲۷(‏ - ۳:۷ ق م) 
وعناوین بعض مصتفانه؛ منها (کتاب النوامیس) ۲*۳۲ علی 
لساك أبى العباس البخارى أحد تلاميذ أبى سليمان المنطقى» 
ونقل نصوصا مختلفة نسبها إلى أفلاطرن» منها: 
«إن للنفس لذتين: لذة مجردة عن الجسد» ولذة 
مشاركة للجدء نأما التى تنفرد بها النفس 
فهى العلم والحكمة:؛ وأما التى تشارك فيها البدن 


فالطعام والشراب وغیر ذلك . 

وينقل عنه كأنه واعظ دينى: «قال أنلاطون: 
الحکیم کمثا ل الا بع في الم لاام رر 
فى الدنيا للاحرو ٩5(‏ » ونفل عنه: «العلم تشاع البق 
ینفی عنها ظلمة الجهل» فما أمكنك أن تضيف إلى 
مصباحك مصباح غیرل فانمل»" *۰۲ ونسب الی آفلاطون 
قوله: «موت الرژساء أصلح من راسة السفلته (۲۴۲, 
و: « کیف یسوس النفوس الکثيرة علی الحق والواجب؛ من 
لا یمکته آن یسوس نفسه الواحدةه(۵. 

ونقل عنه أقوالاً أمرى فى الصداتة؛ منها: «صدیق 
كل امرئ عقّله؛ وعدوه جهله»(۳؟ و: «عمر الدنیا أقصر 
ما ۳ ۹ (2۰) 
من أن تطاع فيها الأحقاده'*. 

ونسب الیه عبارات نتعلق بالنفس» ومتم الانتحار: 


#ینب‌فو لك مع ممرنتك بأنك من هذا البدن 
بمنزلة من هو فى حبس الا تروم لنفسك 


أيو حيان والفلفة 


إطلاقك منه» من قبل أنك لم ۾ حبس نفسك 
معط دی خن فيه يطلقك 


١ 
0 


ويخبرنا أن أنلاطون كان على خاتمه: ٠‏ تحريك 
الساکن أسهل من تسکین التحركه ۰۲*۳٩‏ ونسب (لیه فی 
الشربية أنه: «ينبغى إن عوتب الحدث أن يترك له موضع 
الجحود؛ لا یحمله الراء علی الکابرة ۲۳۲۱4 وأنه: «قيل 
لأفلاطون أى الأمور أعجب؟ قال: أن يكون العمل على 
خلاف العلم» 0 وأنه :من القبیح أن نمتنم من ن الطعام 
لتصح آبدانناء ولا نمتنع من 9 لتصفو تفرسناء تس 
و: «أنه يبغى لنا أن نفر من الأشياء الرديئة؛ والأشياء الرديئة 
العالم؛ فیبنی آن نفر من العالم» والقرار هو الاقتداء 
باللهه” ۲: ونقل عن علی بن عیسی ولعله الرمانی (ت 
مه قول أفلاطون: «من اتصلت الحكمة بطباعه 
لقحتهاء وأخرجت أنواع النبات الخالف لهاء فى الشكل 
والقوة, والصورةه(۲؟۲. ونقل فی «الاخلاق» أيضا قرله: 
:من ملك منطقه سمى حكيماء ومن ملك 
غضبه سمى شجاعاء ومن ملك شهوته سمى 


وأنه: 


«قيل لأفلاطون أى الأمرين أعلى درجة أن تقول 
ما تعلم أو تملم ما تقول؟ فقال: ان نقول ما 
تعلم» لأن مرتبة العلم فوق مرتبة القول»(*۳. 

ا ال 
ق لم يصبه الناس 
فق كل , وجوهه» ولا أحطاً خطأوه من كل وجوههء بل أصاب منه 
کل انسان و را «قيل لأفلاطون: فلان 
لايعرف شيكا من الشرء قال فليس يعرف إذن شيعا من 
الخیره ۲۳۲ ونقل نصا فى ينابيع البدن كما يتصورها 
أفلاطوت وأنها: الكبد ينبوع الغذاءء والقلب ينبوع الحياة» 
والدماغ ينبوع الحس؛ ولكن نسبه إلى أفلاطون على سبيل 
الظن : «وأظته أفلاطون» 690 , 


وفى «المعرفة»: «قال أفلاطون: الحو 


نهذه النصوص كلها نسبها إلى أفلاطون» والواقع أن 
كتابى (المقابسات) و(الهوامل والشوامل) ”215 مليئان بالآراء 


o0 


الأفلاطونية: دون أن يذكر اسمه صراحة» وذلك فى مختلف 
الشکلات الفلسفية» خاصة مأ يرجم منها إلى النفس 
والأخلاق والسياسة. 


ونقل عن أرسطو (584 - 755 ق م) الذى يطلق 
عليه أرصاف عدة: صاحب المنطق 2147, كما يفعل 
الجاحظ فى ( كتاب الحيوان)» كما يطلق عليه: الحكيم» 
والفیلسوف» ویذکر آله «مات مجدراه(3؟» وسمی من 
مصنفات أرسطر كتاب «بعد الطبيعة» ۲75 وکتاب 
الحيوان"» ورسالة أرسطو لالإسکندر (ت ۲۲۳ ق م) فى 
ااسياسة ۰۲۳۸ ونقل رسالة أخرى تلقاها عن أبى سليمان 
المنطقى ولكنه شك فيها فقال: «هذه رسالة أفادنيها أبو 
سليمان وزعم أنها لأرسطرطالبس» وقرأها بعض مشالخ 
الفلسفة فقال هى من كلام بعض الملوك» ولا أف منها 
على أكثر مما حكيت ٠‏ ولولا جلالتها فی نفسها ما سقتها 
هاهناه ۷ وتقع فى صفحات عده (:۲)» وذکر آیضا 
کتاب الجدل, وأنه هر الکتاب الخامس من کتاب أرسطو فى 
النطق ۷ وکذلك کاب الخطابة 0 والسماع 
الطب وكتاب النفىر"؛ زت أنه کان يقرأ علی 
ابی سليمان» وكتاب قاطيغورياس * أو المقولات» وكتاب 
السماء والعالم» نقل منه نصا من روايته عن أبى النصر نفيس 
ونقده ۱۲۲ لأرسطو فی ذلك. 


ونقل قطعة من نفسیر فورفوریوس الصوری؛ لکتاب 
النفس (۰۹۲۷ کما نقل نصا من کتاب ارسطر للاسکندر: 
«سوء العادة كمين لا يؤمن وثوبه »۸ . 


ومن الأقوال التى نقلها منسوبة إلى:أرسطو أنه: «سعل 
ما أعجب الأشياء؟ فقال مالم يعرف سببهه!2"9 و: «إنما 
الانسان صورة فمن آحطاه العقل » ولزمته الصورة 6 
إنسانا كاملاء ولم تكن صورته إلا كصورة تمثال لا روح 


فیه» ۰۸۱ ونسب الیه أقوالا أحلاقية متمددة ۲۵۱۱ - وينقل من 
کتاب «بعد الطبیعةه هذا التص: «فوق جوهر السماء جوهر 
لاعظم لهء ولاقدر من الأقداره مستحیل ۲۹۲ بنوغ من 
الاستحالات» بلا نهاية لفوقه؛ ومن أجل ذلك يفعل فعله بلا 
زماك» وهر فعال بذاته» فلذلك هو دائم بالفعل؛ وليس فعله 
بحركة» ولا فيه شئ بالقوة» ولكن الاشياء فيه بالفعل» وقوته 


۹ 


منبشة فی المالم دائماه! ۰۹/۳ ونقل نصوصا من ( کتاب 
الحیوان) لأرسطر( ۲۹ کسا نقل نصا ما ترجمه عیسی بن 
زرعة النطتی (ت ٩5۸‏ ه)» ولکن لم یسر إلى ی کتاب 
من كتبه يعود إليه هذا النص» وهو: 


«الانسانية أفن » والإنان متحرك إلى افقه 
بالطبع» وداثر علی مرکزه» الا أن یکون موقونا 
بطبيعته» مخلرطا بأخلاق بهيمية:؛ ومن رفع 
عصاه عن نفسهء وألقَى حبله علی غاربه» وشتت 
هواه فی مرعاه» ولم يضبط نفسه عما تدعو إليه 
بطبعه» وكان لين العريكة لاتباع الشهوات 
الرديعة» فقد حرج أنقه» وصار أرذل من البهيمة 


2 
ا إیدار ۸ . 


وينقل حدودا ثبت أنها لأرسطو مثل قوله: «فأما حدها 
[الطبيعة] الذى هو لها بالتحقيق فهو ما قال أرسطوطاليس إنه 
مبدا الح رکه والسکرن:۲۸۳» وينسب إليه أنه قال بخلود 
المتل: «قال الغفيلسوف (أرسطر) المقال وحده 
لایموت»(۲*۷» و کذلك تعریف الصداقة: «الصدیق إنسان هو 
أنت إلا أنه بالشخص غیرلده۲۹۸ . وقد سكل أبو سليمان فیما 
یروی ابر حیان عن شرح هذه العبارة فتال: 


«هذا [أرسطو] رجل دقیق الکلام؛ بعبد المرام؛ 
صحيح المعانى» قد طاعت له الأمور بأعيانهاء 
وحضرته بغیبها وشهادتها: وكان ملهما 


مویدام(*۸. 


وس أقوال أرسطر التى نقلها فى الصداقة: «أخلص 

الإخران مودة» من لم تكن مودته عن رغبةء ولا 
2 7 56 

رهبة ' وكتب أرسطو مقالتي 

الثامنة والتاسعة) من كتابه (الأخلاق) إلى نیقوماخوس» وأسند 

آبی سلیمان بعض عبارات لأرسطو فى الأعلاق(۱ ۰۲۳ 

: ان فلانا عاقل» 


فئ الصداقةء (المقالة 


ومن أقواله التى E‏ ب رسطوطالیس 
تال: اذل ۷ یفرح بالدنياة”؟ ؛ ومنها: 


تال ارسطوطالیس: لر کنا نطلب العلم لنبلغ 


غایته, كنا قد بدأنا العلم بنقیضه ولکنا نطلبه 








لننقص كل يوم من الجهلء ونزداد کل بو 
)4 
العلم» 4 
وهكذاء نرى أن المناصر الفلسفية الأرسطية واضحة 
المعالم فى مؤلفات أبى حيان» مع احتلاطها أحیانا بعناصر 
أفلاطونية محدثة؛ وفيثاغورية» وعناصر منحولة. 
أما شراح أرسطوء فقد أشار أبو حيان إلى بعضهم» 
أمشال: ثامسطيوس 5لالاقاطء]: (۳۱۷ - ۳۸۸) ونل رأیه 
نی مکانة الصدیق(*۲۳» ومن المعروف شروحه لأرسطو. وافقه 
ابن رشد فى تفسير العمل عند أرسطوء ووافق ابن سينا ات 
۸ ه) الإسكندر الأفروديس °" . 


تقل نصوصا أحرى عدة نسبها إلى دیرجانس 
Diogene‏ )41¥ - ۳۲۷ ق م“ وذكر بعض قصص 
الکلبیین مع الاسکندر الا کبر (ت۳۲۳ ق م) من ذلك آنه: 


«جاء بعض الکلبیین» وهم جنس من البونان إلى 
الإسكندر فقال: هب لى مثقالا واحداء فقال 
الإسكندر: ليس هذا عطاء الملرك: نقال له: 
أعطنى تنطاراء فقال الاسکندر: ولا هذا بسؤال 
تک 
وأله: «قیل لدیوجانس؛ وکان برنانیا: آأملك الروم 
أفضل أم ملك الفرس؟ فقال: من كان منهما 
أملك لهواء»” و : «رأی دیوجانس ... زجیا 
یاکل خبزا أبيض محورا فقال: ياقوم انظررا روا إلى 
اللیل کیف یاکل النهاره ۲*۹ ر: «تسال 
دیوجانس: من اراد آن یکون مذهبه جیدا فلتکن 
طریقته علی خلاف طريقة أکثر الناس»( "۹۹ . 
وكانت له نظرة سيكة للمرأة فهى عنده مسخ» وله آراء 
فى الصداقة فى حوار له مع الإسكندر”” "۱ فيما يذكر أبو 
حيان» وما نقل فى الصداقة أنه: 


«قيل له ألك صديق؟ «قال نعمء ولكنى قليل 
الطاعة له؛ يقصد بذلك المقل»(۱ ۲۱۰ و: «قيل 
له ما الذی ینبنی للمرء آن یححقظ منه؟ قال: 
من حسد |خوانه, ومکر آعدائه» (۱۰۲گو: «تال 


أبو حيان والفلسفة 


ديوجانس: من القبيح يح أن تتحرى فى أغذية البدن 

ايع لوا ارت ضاراء ولاتتحرى فى غذاء 

النفسء الذى هو العلمء لثلا يكون ضاراه!۳"٩‏ 

وأنه: 

E‏ , القبیح آن یکون اللاح لایطلق 
فى كا ل ريح؛ ونحن نطلق أنفسنا فى غير 

e‏ كل 


ربهذاء يبدو أن المدرسة الكلبية كانت معروفة عند أبى 
حيان ومدرسة أبى سليمان السجستانى» على الأقل فيما 
صل إليهم من نصوص تنسب إلى ديوجانس؛ إن صحت 
نسبتها إليه. 

وبما أن أرسطو ذو صلة بالإسکندر (ت ۳۲۳ ق م)» 
فإن أبا حيان بذكره» وينقل عنه الأخبارء وصلته بأرسطر 
ونصائحه له » وروى أبو حيان عن النوشجانى أنه قال: 


«قرأت فى أنخبار الملك الحكيم الإسكندر أنه 
كتب إلى معلمه أرسطوطاليس يصف له ما رأى 

فى سيرته إلى الهس . 
وعرفت الرواقية كذلك عند أبى حيان» خاصة زينون 
0 77507 14 آق م) الفشینیقی الأصل» ومسؤسس 
المدرسةء وأغلب الظن آنه لايقصد فيما ينسب إليه من 
نصوص زينون الإيلى. ومن هذه النصوص ما يدل على مادية 
النفس» وهو مذهب رراقى» مثل: «(نها [النفس] كمثل 
الصوت الحادث بین البدنین العضادین ...۰۷۱۰ ۳ وینکر 
السرحیدی مذا الرأی تائلا: يضاف هذا القول إلى زينون» 
وهو ظن زائف» ورأی مسضبموف»۰۱۱۳۹ اٍذ آلف زینون 
الرواقى عدة مؤلفات» غير أنها ضاعت» ذكر بعضها 


دیرجانس اللایرسی ۱۱۰۹۲ 


ومن الرواقيين الذين ذكرهم أريوس السكندرى معلم 
الإمبراطور أغسطس (75 ق م- ۱6ع6 ذكر أنه لما 

«ولى أريوس ولاية قن له آصدتاژه: الان یظهر 

فضلك فقال: ! ۱ لیْست الولاية تظهر 7 تظهر الرجل »بل 


الرجل يظهر الولاية؛! سید 


وأورد اسم «فيلوث»؛ إلا أنه غير فيلون الفيلسوف 
الیهردی (۲۰ ق م - ۰ وانما هو صدیق الاسکندر 
الأكبر» غرق فى رحلة ل" . 
لم یشر - فيماأعلم- أبو حيان إلى أنلوطين 
الاسپرطی (۲۰4 - ۲۷۰ وانما ذکر تلامیذه فوروفوربوس 
الصوری (۲۳4 - ۳۰۵) السوری الفینیقی الذی ترجم 
کتابه لیساغوجی 6 ابر عشمان الدمشقی» كما أن 
کتابه (آخبار الفلاسفة) عشر علی بعض نصوص منه 
بالسريانية؛ وينقل أبو حيان نصا له قصيراء ولكنه ذو أهمية فى 
دلالته» لأنه وصفه بالمفسر لكتاب النفس وهو كتاب أرسطر 
على ما يبدو؛ ويذهب فى تفسيره هذا إلى أن العقل خالدء 
إذا انصل بالعقل الفعال» وأما بقية العقول فإنها تبطل ببطلان 
البدن؛ ويحتمل أنه شرح كلام أفلوطين فى النفسء وإليك 
النص : 
«تال فورفوربرس وهر الفسر: ان الرء الفاضل 
قال فی کتاب النفس: ان المقل النفسانی ذا 
اتصل بالمقل الأول الخالص الحض» كان عاقلا 
دائماء ولم يكن عاقلا مرة ومرة غير عاقل» فإذا 
فارق البدن كان أحرى أن تلزمه هذه الصفةء 
ولاتفارقه؛ وأما الآخر من الحس والنماء والتوهم 
والفکر فانها کلها تبطل مع بطلان الجسم؛ 
ذلك أنها أثر من النفس فى الجسم فإذا بطل 
الجسم؛ وفارقته اللفس؛ بطلت هذه» وأما المقل 
فلیس من قبل الجرم؛ ولا من قبل النفس» بل 
النفس كانت من أجله؛ وهو صورنهاه!3۱۱۲. 
ومن موضوعات السساعیات لأفلوطین ما هو فی 
النفس؛ وهی التساعية الرابعة» ولعل هذا النص مأخوذ من 
كتاب فورفوريوس: (المدخل إلى المعقولات) الذى تكلم فيه 
على النفس تبعا لمذهب أذلوطين» وكان فورفوريوس يشرجح 
أفلاطون وأرسطو وافلوطین جميعاء وفى النص روح أرسطية 


فنا" 
ونقل أبو حيان فى السياق نفسه نصا نسبه لأرسطر 
وفسره» وهو: 


ممه 


«قال الفیلسوف: المقل وحده لایموت» راد 
بذلك أن يميزه من توى النفس النامية الحسية؛ 
لأن الحى والنماء إنما يضم حلان , لأت 
النفس استفادتهما من العالم الهيولانى؛ وأما 
العقل فلم يستفد من هذا العالم» فلذلك 
۱ 3 
,(۱۱۳). 
بقی» 


وبعد نقله لکلام ارسطو فی العقل والنفس» آشار پلی 
تفسير فورفوريوسء مما يؤكد أنه يقصد بكتاب النفس هنا 
كتاب أرسطو لا أفلوطين. 


وذكر أبو حيان أسطفانس السكندرى (فى القرن 
السابع للميلاد) » وهو أفلرطينى» ونقل نصا فى الصداقة نسبة 
إليه؛ وهو: 


«تیل لأسطفانوس: من صدیقك؟ قال الذی لذا 
صرت إليه فى حاجة؛ وجدته أشد مسارعة إلى 
قضائها منی الی طلبهاه ۱۱۳ . 
ونقل من مؤلفات بطليموس (القرن الثانی الیلادی) » 
من كعابه المنحول إليه» وهو (كتاب الشمرة»؛ من إملاء أبى 
سليمان؛ وذلك أن أبا حيان مدح كلمات بطليموس فى 
هذا الكتاب: 


دما أحسن كلمات بطليموس فى الثمرة» فإنها 
كالشذور المنتخبة: والدرر الشمينة؛ والأعلاق 
النفيسة: وقد شرحها ناس أفادوا فيهاء وأفادرا 
منهاء وما أحوجنا إلى أخواتهن فى النفس 


الإلهية والطبيمة» فإنها توعی وغفظ ...»۰۳۲۱۹۲ 


یشتمل ( کتاب الشمرة) هذا علی مائة عبارة» ولکن 
الذی نقله آبو حیان فی (التابسات) بلغ مائة وسبع فقرات» 
أو عبارات» تقع فى عشرين صفحة ۲۱۱ 
المشتغلين بالفلسفة وضعوا عليها شروحاء وسمى أحد هؤلاء 
وهو كاتب آل طولون» أو کاتب طرلون"''' . 


» وبين لنا أن بعض 


وفى حوار بين سليمان وابى حيان حول عبارة من 
عبارات (كتاب الشمرة) نقل نصا آخر فى: «أن دلالة القمر 


فى الأيام أقوى: ودلالة الشمس والزهرة فى الشهر أقوى» 
ودلالة المشترى وزحل فی السنة أقوی»۲۱۱4۲» وذكر كتابه 
- )330 


وذکر ب 1 بر اوزلی ٩۳۳۳۸:‏ واتلیدسی(۲۱۳۱ (۳۳۰ - 
٠‏ وجالينوس (المرن الثانى الميلادق)» ذكر من كتب 
الأخير کتاب (منافع الاْعضاء)۲۱۲۲۱ وأثنى عليه ثناء حسنا: 


«تلت [السوحیدی] رأیت جالینوس فی (منانع 
الأعضاء) يذكر أموراء ویکشف دقائق» وشیر 
عجالب» ویشرح حکما جلیلة؛ لعمرى أن ما 
خلده فی ذلك الکتاب» وقاله» واستتبطه کاد 
یکون وحی والهام» فضلا عن غير ذلك؛۲۱۳۲. 


وأشار إلى نماذج من منافع الأعضاء كالعين مثلاء 
ونقل له نصا آحر فی کتابه (البصاثر) : «قال جالینوس: ما 
دخل الرمان جوفا فاسدا إلا أصلحه» ولا دخل التمر جوفا 
صالحا الا آنسده» (*۲۱۲» وینقل نصا من رواية الحسن بن 
سهل أنه: « کان جالینوس آلثغ» وکان مولعا بالعنب» وکان 
بقراط حدب» وکان مولما بالتین»(۲۱۳۹؛ ونصا آخر عن 
أحمد بن الطيب فى قول جالينوس فى طلاب الأدب: 


«إن ابن الوضيع إذا كان أدييا كان نقص أبيه 
زائدا فى فضله؛ وابن الشريف إذا كان غير أديب 
فشرف أبيه زائد فى نقعسهء وابن الشريف إذا 
كان أدييا كان شرف أبيه زائدا فى 
ق ۲ 
وأورد عددا من أسماء من لهم صلة بالفلسقة اليونانية 
من الشراح والشمراء والشرعین واللوك » والاطباء» منهم 
طیمااوس: 1300۱29 (ت ۸۲۳م) الکائولیکی 
السطرری؛ وکان یترجم من مولفات أرسطوء وله مراسلات 
مع طبيب الخليفة من عائلة بختيشوع وهر جورجس بن 
هه ۳۷ - 
جبريل بن بختيشوع ( ت٥ا‏ ۷م). 
وذكر ثيودوسيوس الملك اليونانى الذى كتب إلى 
الشاعر کنتس ليزوده بما عنده من كتب قلسفية» وقصته مع 
قطاع الطرق» والطیور الکراکی الا سطورية ۱۳/۷ . 


أبو حيان والفلسفة 


وكذلك ٹيıررg: Theodoire of M0psueSti‏ 
م وزهده فی الال" . وأسقلبیوس: 5لآم ءا٤۸5‏ 
الطبيب الذی نقل محاضرات اير ۵5 وحسبه 
ابن جلجل من أساطين الحكمة الطبية» مع هرمس» وأبولو 
۱۳۳۸۵0 ونسب الیه آبو حیان أنه قیل له: «فلان له 
همةء قال: (ذن لا برضی للفسه بدون القدره*۳۲۳۱. 
وذکر آبارینوس ولعله محرف عن 810710105 مولف 
(حياة برقلس) أو عن ٥15‏ 1ا82 بلینرس وهر کہ :ام۸ 
مؤلف كحاب (سر الخليقة)ء نقل رأيه فى الصداقة""'“» 


وثیفایون "" وغالوس ٩"‏ ».ولمله تحریف عن ۸۱:5 


الذی علق علی ند آعمناله ابن سسوار (۲۱۳۹» 
CIF‏ اه ۳ 
ومغاریرس ¢ لم اهتد إلى اسمه الحقیقی الیرنانی ار 
اللاتینی» ولکنه معاصر ازیموس الذی خاور معه فيما نقل أبو 
حیادن» وزیموس هذا لعله 5زد7 العالم الصری الذی 
ذكره صاعد الأندلسى ۰۲۱۳ رنقل عنه آبو حبان قصة 
نزاعه مع أحد دائیه, وکان یدعی الحکمة والزهد» لکن 
مقاريوس اتهمه بالجيل 2510 وکشف عن خداعه. 


ونقل عن ثیشانوس ولعله خریف عن 5۲20 
السکندری البیزنطی من أهل القرن السابع البلادی وهر 
أرسطوطاليسى الاتجاه كان يدرس الفلسفة فى القسطنطيئية 


بالمدرسة البطرياركية فى عهد الإمبراطور هرقل كم أو 


أنه فانياس عدنهدامامتا سورخ الفلسفة» ونسب إليه 
عبارة”* 2١4‏ هى نفسها التى نسبها إلى إسطفانس الذى 
أشرنا إليه سابقاء مما يجعلهما شخصا واحدا كتب بصيغتين 


وذكر أبو حيان المشرع اليونانى من أجداد أفلاطون 
وهو سولون» نقل نصا له: «العلم صغير فى الكمية؛ كبير فى 
الكيفة ء٠٣٠‏ . 


كما نقل عن هوميروس الشاعر اليونانى» أنه 
قال: «لا ينبغى لك أن تؤثر علم شئ إذا عيرت به غضبت» 
نإنك إذا فعلت هذا كنت أنت القاذف لنفسك ٠ء‏ 
وذكر الشاعر الإغریقی أبقوس"؟» وسماه كنس . 


5ه 





أما الفكر الغنوصى والدينى» فإن أبا حيان ينقل عن 
هرمس أن : والقرابة تاج إلى مودة» والودة لا حتاج إلى 
قرابةو2'490ء وأنه: وإذا كان زحل فى حادى عشر والطالع 
القمر» خيف على قائم الزمانم231470 , 

کمانقل عن أي حامد الروروذی (ت ۳۰۲ ه) » آن 
زرادشت: «لم يكن واه کان ينيغى للفرس أن 
ينكاوا به ٠‏ وأن يتتلره 4 ل„ 0 

وذکر مزدك ی نص آبی حامد هذا أيف ٩۱*۱‏ 
واجوس(۲۱۶۱, وال رامطة (NoTtD)e,‏ وکا ي ر مجالس أبى 

3 1 5 ۱ (۱۵۳) 
مليمان بعض الجوس؛ مثل فيروز الطبيب انجوسی ۰۱۳۳ 

ویذ کر من اتهموا بالزنده. آبا الحسن أحمد بن الراوندى 
(ت ۲٤١‏ ه)؛ ونقضه على النحوبين» ووصفه lS‏ 
بارع» وجهبذ ناقد» وبحاث جدل, ونظار صبو نلک 
وبهذا یکون سابقا علی ابن مضاء الأندلسى الظامرى فى 
معارطظة كما يروى عن عبد الكريم بن أبى العوجاء 
التکلم ۴ وذکر علی لسان أبى مليمان قوما 
من الدهريين والملحدين على جد تتبيره لهم صالح بن 
عبد القدوس وابن العوجاء ومطر بن أبى الغيث لغيث وابن لاوندی 
والصیمری»(۲۱۶3. 

ومن الذي ن بحضرون مجلس آبی سلیمان أبر الخیر 
اليهودى الذى روى عنه أبو حيان رأيه فى معرفة الله*“» 
ونقل نصا له فى العقل والمعرفة**' . 

ن النصار رى ابن زرعة (ت ۳۹۸ ه) وهو و أبو على 

عيسى اي زرعة بن مرقس النصرانى الذى كان 
بنقل نصوصا لأرسطو من السريانية !! إلى العربية» وله مكانة 
كبيرة فى الكنيسة اليعقوبية» ویحیی بن عدی (ت ۳5۳ 
ه) النطتی ۱7 بذ الفارابى (ت 755 ه)ء وترجم عددا 
من الكتب من السريانية إلى العربية» وهو نصرانى يعقربى. 

ونقل عن الحريرى: :فإن هاهنا من يتفلا يملسم وهر نصرانی 
کابن زرعة وابن الخمار وأمشاله م۰۱۳۹ وماهنا من 


یتفلسف وهو بهودی کأبی الخیر بن یمیش» وماهنا من 
يتفلسف وهو مسلم كأبى بينينة لكي 
وغیرهماه(۱۹۰) . هذا وقد ترجم حنير حنين بن إسحاق العهد 


القدیم فی القرن الثالث للهجر:(۱۱۱. 
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ن العناصر الثقافية الدينية الصابئة الذين شاركوا فى 
اا الاي المتلاقحة المتمازجة فى بغداد» من هؤلاء ثابت 
بن قرة ات 588 ه) رئيس الصابلة ۰۲۱۱۲ وثابت بن ستان 
بن ثابت (ت 558 ه) الحرانى حفيد ثابت بن قرةء فق 
إسحاق إبراهيم بن هلال الصابى (ت 544 ه) الحرانى 
صاحب الرسائل التى 
وأبو الخطاب الصابى الکانب!۳ ۲۲ , وآبو الحسن الحرانی الذی 


كان یشارك فی مجالس ى أبى سليمان؛ وسمع منه آبو حیان: 


نشرها شكيب أرسلان فى عصرنا هذاء 


«وسمعت آبا الحسن الحرانى يقول: قرأت فى 
كتبناء يعنى كتب الصابئين» إذا آردت أن تكثر 
الحا ل فی کان فنع تن ذهب فى سقف 
بيت النحل ؛ فان السحل يزيد ولا ينقص» ولا 


254 
يهرب»؟ 8 


كان للتوحيدى مونف من «الکلام؛ فتحدث عن عدد 
من التکلمین وعن طریشتهم» سواء كانوا من المعتزلة أو 
أشن ویدو من وصفه للمتکلمین آنه لم يعد يرتضى 
منهجهم» لأن: ۱ 
«الله نهى عن التفرق فی الدین »ومع من إيشار 
الشك على اليقين» ودين الله محمى الحريم » 
عزيز الجانب لا يتلقى بالتعسف والتكلف» ولا 
یتاول بالشقعر والتنطم» وما شمت الحاسد 
ر ر والتنطع» وه 
المرصدء والطاعن الملحد حتى رأى علماء الدين؛ 
وأنصار الشريعة بموجون فى نحلهم» یکشرون 
أهل القبلة على اعتقادهم. 
كافية» وألفاظهم شافية... حتى خبطرا كما 


.. ويظنون أن عقولهم 


. أعجبوا ببعض الا صابة فتهور روا» 


تخبط العشواء.. 
مع کيیر الخطا.. .۲۱۰۹۱۷ 
وعندما حاور أبو حيان شبخه آبا سلیمان وسأله عن الفرق 
بين طريقة ة التكلمين وطريقة 2 الفلاسفة أجابه بأن: 
e‏ 
وموازنة الشئع بالشى» إما بشهادة من العقل 


مدخولة وإما بغير شهادة منه البتةء والاعتماد 
على الجدل؛ وعلى ما يسبق إلى الحس أو حكم 
به العيان» أو على ما يسمح به الخاطر ال مركب 
من الحس والوهم والتخيل» مع الإلف والعادة 
والمنساء وسائر الأغراض التى يطرل إحصازهاء 
ويش الإتيان عليهاء وكل ذلك يتعلق بالمغالطةء 
والتدافم» واسکات الخصم بما اتفق» والایهام 
الذی لا محصول فیه» ولا مرجوع له من نوادر 
لا تليق بالعلم» ومع قلة تأله؛ وسوء ديائة ونساد 
دخلة» ورفع الورع جملةه۳۳. 


وعرض أيضا رأى يحبى بن عدی فیهم ونی ادعائهم 
أنهم وحدهم أمل الکلام!۰۲۲۱۲ وعلق العرحیدی على هذا 
كله بأن يحيى بن E‏ یعلم : ون الم م أحدثرا 
لأنفسهم أصولاء وجعلوا ما يذعون محمولا ا 
من عرضها وان كانت المغالطات ری علیهم» ومن جهتهم 
349" وربط بين جدل 
المتكلمين: ونظرية أرسطو فى الجدلء بل إن کشیرا من 
التکلمین آتمدهم التصور من آن یصلوا إلى مستوى الجدل 


عند آرسطو(۱۳۹. 


بقصدهم مرة» وبفیر قصدهم آخری» 


ووصف أحد المتكلمين وهو الداركى بأله علت رتبته فى 
«الكلام»؛ ومع ذلك فهو: «قليل اليقين»""'“ يسبب منهج 
الكلام: «وذلك أن الطريقة التى قد لزموهاء وسلكوهاء لا 
تفضى بهم للا الی الشك والارتیاب»(۲۱۲۱. 
وكان موقفه فى غاية القسوة والتحامل من أبى بكم 


محمد بن الطيب الباقلانى (ت ٩۰۳‏ ه) لما سكل عنه 
فأجاب بأنه: 


«یزعم آنه ینصر السنة» ویفشحم العتزلد» وینشر 
الروايةء وهر فی تاف ذلك علی مذهب 
الخرمية» وطرائق املحدد»۲۱۷۲۳۲. 


ولا يؤخذ من هذا النصم عن المعتزلة أو أنه من 
أنصار 1١‏ ان عضن الات جلك أن ال لة لم 
یسلموا من نقده اللاذ ع» فهم عنده كالمتكلمين الآخرين: 


یف المنطقى: ولا يعرفوك صناعة 


ی آنه یدانم عر 


لا يعرفون صناعة الشعم 


أبو حيان والفلسفة 


التحدید : رهى صناعة صعبة تاج على علم واسع بالنعلق : 
ود ربة مع ذلك شيرة» وغاية ما عند هؤلاء القرم فى التحديد 
إبدال اسم مكان اسمء بل ربما كان اسم الشئ أوضح من 
الحد الذى یضموز 0P‏ , وعلق على هذا بأن: 
«هذه سبيلهم فى جميع ما يتكلفونه؛ إلا ما 
کان مأخوذا من التقدمین» ومنقولا عنهم: نقلا 
صحیحا: كحد الجسمء والعرض؛ وما آشبههما: 
فأما ما تكلفوه من الحدود» فهر بالهذیان 
ین (۱۷۹) 
ونقد بر حیان آبا عیسی الوراق العتزلی (ت ۲۸۷ ه) 
وما نقله عنه الکعبی العتزلی (ت ۳۱۹ ه) والعتزلة عموما 
فى هذا النص 
«وهذا من سيئ القرل» وفاحش الاعتشاد» وما 


التی تبعت آراء 


)۱۷۵( 


أدرى ما أقول فى هذه الطائفة 
مشوبة» وأهواء فاسدة» وخواطر لم تختمره 
أما على بن عيسى بن على بن عبد الله الرمانى المعتزلى 
(ت 585 ه) النحوى الذى جمع منطق اللجو ومنطق 
الفلسفة» وخخرج بطريقة جديدة مبعدعة فإن أبا حيان لم 
يرتض منهجه فيرى: 
«أنه لم يسلك طریق واضع النطق: بل آنرد 
صناعة وأظهر براعة... أنكره المنطقيون» 
والنحوبون والمتكلمون »0 . 
وأشار إلى أبى الهذيل المنلاف (ت 5*5 ه) وإلى 
نهجه الجدلی في افحام الخصوم؛ فى مسألة حدرث 
العا 
وذكر من مصادر“"' فی کتابه (البصائر) أبا عمرو بن 
يحر الجاحظ (ت 535 هاء وإعجابه به یمود إلى بياله لا 
لی ملذهیه الاعتزالی فیما ییدو. 
ریدو آنه تأثر فی موقفه من العتزلة رالتکلمین عموما 
بأیی سلیمان السجستانی الذی نقل لنا آبو حیان موقفه 
منهم(۲۱۲۹. ويأسف أبو حيان ويتألم لما صارت إليه الأمة من 
انقسام؛ واستيلاء التقاليد العجمية على الأوضاع السياسية: 
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ل 2 ١‏ ا سس 


ولا تری آن الحال استحالت عجما: کسروية 
وی صریةه( ۲۱۹۳ فکان من نسائج ذلك: «هذه الفتن» 
والذاهب» والتسصب والافرا و فانعدم الأمن و 
«صارت الناس أحزابا فى 1 والأْدیان» فهذا نصیری» 
وهذا أشجعى» وهذا جارودی؛ وهذا قطعی (مامی) » وهذا 
جبائى؛ وهذا أشعرى؛ وهذا خارجی» وهذا شعیبی؛ رهذاً 
قرمطى » وهذا راوندی: وهذا حاری: وهذا زعفراتى» وهذا 
قدری» وهذا جبری, وهذا لفظی» وذا مشتد رکی» ومذا 
حارنی؛ وهذا رانضىء ومن لا يحصى عدده إلا الله»(۳۲. 

ويرى الأعسم أن أبا حيان أهمل المعتزلة» ولم يجد لهم 
ذکر(۲۱/۳ نی کتاب (القابسات)» وکذلك الکندی» 
والرازی» وهو فی الحقيقة ذکر المتزلة باعتبارهم مدرسة؛ 
وذکر آفرادا منها درس علیهم ونشدهم م لق ی 
الأحرى» کما رأینا فی التصوص لتى سبقناها بل إن أبا 
حيان ذكر بعض من يذهب إلى 2 مثل أبى سعيد 
الحضرمی وهو من حذاق التکلمین» وابن البقال» والشكاك 
المتحيري. 422184 إذ يرون أن الأدلة متدافعة, وهو موقف شکی 
على نحو ما يذهب الشكاك اليونان. 


الفلسفة الإسلامية: 


يد فى مصنفات أبى حيان التوحيدى من المعلرمات عن 
الان سفة الاسلامیین مایبدو أننا للا تجدها نى مصادر 
آخری» سواء كانت تتصل بأعضاء المدرسة التى ينمى إليهاء 
وهی مدرسة السجستانی أم غيرهم. ومن مؤلاء: : بو و زید 
البلخی (ت ۲ م) الذی یصفه آبر حيان بأنه: #سيد أهل 
المشرق فى أنواع العکمت» ۰۱۱۸۹ وه بری بطلان الکیمیاء 


8 
1 


إذ هى محال ولا أصل لہ وانه: ه کان فاضلا يذهب 
فی رأى الفلاسفة:» ولكنه تكلم فى القران بكلام دقيق؛ 
لطيف» وأخرج سراثر ودقائق» وسماه «نظم القرآن؛ ... وما 


أبو زيد فى سنى نيف وثلاثين ونلشمائة؛ ويقال له جاحظ 
EEE‏ وأنه انه عرضت عليه الوزارة فا 0 » وأنه 
مات وعن عمر قصي و كما ريم إلى أنه قد ألف 


(كتاب السياسة)(259, كما عر 
العلر د 5 فی کلام عیسی بر بن على بر ن عیسی الوزیر (ت 


۳۱ ه) عن مراتب الملوم(۲* ۶ وأننى أبو حيان على أبى 


1 


زيد البلخي لما أورده 3 له هو (اختيار السيرة) عن 
النفس والأخلاق: « وقد 0 اب أبو زيد البلخى 
فی كتايه: الأ يسميه باحديا ر السیر: OT‏ ؛ ونسب الیه 
(کتاب أخحلاق أي زرا ليغا الحم ايع 
أصناف ما يقعبس من العلم والحكمة والتجربة فى الا خبار 


وال حادیت» ۲۱۳۹ . 


الکندی: 


لم يهمل بو حیان تا وم 5 ه) فى مؤلقاته 
سوى (القابسات) 1451 » فذكر أن الكندى من 9 
للکیمیاء: «وآعر من تكلم علی بطلان الکیمیاء» ول 
دعاوی أُ صحابها پرسف بن ل ا كر 
فى ذلك» ورد عليه محمد بن زکریاالرازی» وکتابه 
معروف»۲۱*۲۱؛ وذلك فیماروی عن مسکویه, کما آشا 
إلى رأى الكندى فى الغناءء ر : «أن الغناء شىء يخص النفس 
TO‏ مصالح الجسم» . كما أن لذة 
المأكول والشروب تشفل الجسم دون اللفس» "۰*۱۹ ونقل 
كلامه قف الجوهر: «الذى قرامه بذاته» أعنى الذى لا يحتاج 
فى قوامه إلى غيره؛ وهر وحده حامل بعينه للاختلاف» غير 
۲ وفى وصفه لابن عباد 
لكك 


متبدل فى تبرله للاحتلاف»(** 
ومزاعمه» وشعوره بأنه أربى على : «الكندى فى الجزء»' 
وكأن الكندى كان مشهورا ومتفرقًا فى الكلام على الجزء 
الذى لا يتجزأ. وأورد فى كلام أبى سعيد ا 


ه)) فى مناظرته لأبى بشر متى بن يونس القنائى المنطةم 


لسیرافی (ت ۳۹۸ 


(ت ۳۲۸ م) مایفید جهل الکندی باللغة العربية فی 
اصطلاحاته(۱ "۳۲ , 
لى الكندى رأيًا خاصا به فى مسألة الح ركة» فقد 
زاد الكندى نوعًا آخر من الحركة وهى حركة الإبداع» وميز 
بینها وبین ح رکه الکون(۳۳"۳. 
آما مسکویه (ت ۱ ه) الذی اشترله معه فی تألیف 
كتاب (الهوامل والشوامل) فقد أخبر عنه أنه كان مفتونا 
بكتن محمد بن أي زكريا الرآزى ١ت‏ :537 هب) وجابر بن 
حيان. ومع ذلك» فإن مذهب مسكويه فى النفس هو مذهب 


ار سطر فى: 





«أن النفس تكمل بقبولها صور المعقرلات لتصير 
عقلا بالفعل فإذا عقلت صارت هى هوء إذ من 
شأن المعقرل والعاتل أن يكونا شيعا واحدا لا فرق 
RP OT‏ 

ويبدو أن أبا حيان على اطلاع واسع على نقد مسكويه 
للرازى فى قدم النفی؛ وفی نص آخر یقول: «رایت ابا بکر 
من بن زكريا الرازى وغيره ممن فى طيمّته قد تررطوا فى 
مذهب بعید عن الحق»(۰۲۲۰۹ فهو أيضًا على دراية بمذهب 
الرازى الذى أحذ بالفيشاغورية الجديدة» ونقده لأراء ُرسطو» 
كمااتهم بأنه يميل إلى آراء الصابشة وأنه آلف كتابا فى 
مذهبهم"۲۹) وذکر آنه کان له نشاط فلسفی وطبی 
وکیمیائی فی بلده الری ثم فی بفداد" "۰۲۳ وهو التائل 
بالبادی القديمة الخمس: الخالق» النفس, الدهرء الماد 
والکان والخلاء» ومن المعلرم انه تعلم من كشن جابر بن 
حیان الفتوصی؛ وأخذ بمنهجه فی الکیمیاء والملوم السرية 

السحرية VW.‏ شود 


الا آن التوحیدی انتقد مسکویه نتدا مرا فى دعواه أن أمر 
الکیمیاء: «حق,» وأن الطبيعة لا تمنع من إعطائه؛ ولكن 
الصناعة شاقةه(۲۳۹٩)‏ وأنه: «أمضی عمره نی الا کباب علی 
هذا بالر ؛ أيام كان بناحية یی الفضل » وأبى الفتح تح ابنه , مع 
رجل یعرف بأبی الطیب"*۲۲۳» شاهدته؛ ولم أحمد عقلهء 
فإنه كان صاحب وسواس وکذب؛ وستط, وکان مخدوعا 

فى أول أسرهء وخصادعا فى أخر عمره» 6 ووصف 
أبو حيان صديقه مسكويه بأنه: *فقیر بین أغنياء» وعبى بين 
أبيناءء لأنه شاذ»(۲۲۱۱. ويعيب على مسكريه أيضًا أنه كان 
فی الری ولم یأعذ عن آبی الحسن العامری (ت ۳۸۰ ه) 
كلمة راحدة؛ ولم يع عته مسألة واحدة؛ مع آن العامری 
سکن : «الرى حمس سنين جملة» ودرس ؛ وأملى» وصنف» 


ی 


وروی ئ وأنه ندم م على ذلك» ولامه أقرانه» وقضى زمانه 
فى خدمة السلطان» واتهمه بالبخل» وبدعرى الكرم 
أبو سليمان السجستانى ومدرسته: 


من أهم العناصر فى تاربخ أبى حيان التوحيدى للفلسفة 
فی بغداد روایته عن آبی سلیمان السجستانی (ت ۳۷۵ ه)» 


أبو حیان والفلسفة 


والإشارة إلى أعضاء مدرسته ومجالسه؛ ويعتبر ذلك استمراراً 
لانتتال المدرسة الفلسفية من الإسكندرية إلى أنطاكيا ثم 
حران ومنها الی بغداد» وهناك ثلاث شخصيات مهمة ذهبت 
إلى بغداد هم القویری ویوحنا بن حيلانء وأبو یحی الروزی؛ 
الذين كانوا يعلمون فلسفة أرسطوء وأول تلميذ لهم هر 
الفارا TE‏ 
تلمیذ الفارابی» وآبو بشره ثم السجستانی» وهو من سجستان 
بشرابنات» واستقر قن يتناد لازي منزله» يقصده الطلاب 
وعلماء عصره» ومنهم التر حیدی : أحد أصحابه المعتصمين به 
علی حد تعبیر القفطی؛ وهو فیما یقول بو عبد الله العارض 


دنت ۳۷۵ ه): 


«رجل يعرف بالمنطقى » وهو من غلمان يحيى 
ابن عدى النصرانى» ويقرأ عليه كتب يرنان» 
وتفسير دقالق کتبهم بغاية البیان»!۲۳۱۳. 

وبين بين الترحيدى موقفه من العلاقة بير ن الشريعة والفلسفة: 
والفلسفة حق لكنها ليست من ال لشريعة فى شوه والشريعة 
حق لكنها ليست من الفلسفة فى ث شىئ2''47: وهر يمثل 
التراث الفارابى'*' "2 فى المنطقء الذى انتقل إليه عن طريق 
يحبى بن عدی وبشر بن متی ؛ وهر صاحب کتاب (صوان 
الحكمة» الذى يمكن القول بأنه أخذ فيه من کتاب (أخبار 
الفلاسفة) لفورفوريوس الصورى؛ كما أن البيهقى 
والشهرستانى استفادا منه فى كتابيهما المشهوريت 22510 وله 
فتعاليق حكمية؛ ذكره ابن أبى أصيبعة وابن البطران فى 
البستان 

وقد ناقش بو حیان معه مسائل فلسفية متعددة من فلسفة 
أفلاطون فى (المقابسات) و (الإمتا ع)"" . 

أما يحبى بن عدى فيطلق عليه أبو حيان أستاذ الجماعة» 
جماعة السجستانى؛ وهو قد أخذ عنه كما تقدم سنة 
۲۱ ه بدعوة من البدیهی ٩۳۲‏ ويطلق عليه أبو سليمان 
لقب 1 وتتلمذ عليه أيض) أبو محمد العروضی » 
وکان علی حد تعبیر آبی حیان: «یتفلسف ولزم یحبی بن 
عدی دهراه("۲۲۲. 
وقد درس ین المذكورة فى (المقابسات) 


(TTY) 


وعرف ببعضهم» وقسمهم إلى مشهورين ومغمورين 


1۳ 





عمار الصالبى 


فالشهورون عد منهم حمسة عشر شخصا؛ والفمورون 
خمسة وعشرين للد ء فلا داعی لان نذکرهم هناء 
ولا آن تعرف بهم مرة ة أخرى» وإنما نشير إلى بعض هؤلاء 
الذين وصفهم التوحیدی! ۲۲۲۲ ومنهم: : العامری بو الحسن 
محمد بن يوسف (ت 81” ه)ء وهو تلميذ لأبى زيد 

البلخی والأحیر تلمیذ للکندی» یصفه آبو حیان بغلظ 
الطباع» وجفاء الى" 
۳۹۰ ه ثم فى سنة ۳۹ ه فى ركاب ذى الكفايتين» 
وكان له حديث مع الغلاسفة البندادیین؛ وأشار إلى بعض 
مؤلفاته منها: کتاب (انقاذ البشر من الجبر والقدر۰۲۲۳*(6 
ونسب إليه كتابًا آخر هو (النسك العقلى وشرحه)؛ نقل منه 
: سمع منه آکثرها( ٩۲۳"‏ وعلق على ذلك 
بأن العامرى: «قد كان قادر) علی هذا الجنس من الکلام 
لطول ارتیاضه» وکثرة فکره فیه مع سيرة جمیلةه۰۲۲۲۷۱ 


ویقول انه شاهده ببغداد سنة 


التوحیدی فقرات 


وروی فقرا حری من کلامه لابن العارض"/۲۱۳. وذکر آبو 


سلیمان فی كتابه (صوان الحكمة) أن العامرى ألف كتابا 

ی صوا مر 
فى تاريخ الفلسفة اليونانية وعشر عليه مخطوطا 
ناستانبول( ۲۲۳۹ ونسب إليه أبو حيان کتابا نی 
التصوف” Rii‏ 


وأشار إلى أبى القاسم عيسى بن على بن عيسى (ت 
۱ هه المنطقى المترجمء ونقل عنه نصوصًا عديدة منها: 
«لیس یری مجد الحکمة الا من بصر عینیه فی قلبه؛ لا بصر 
قلبه فی عینیه»(۱۲۳۱» وروی عن آفلاملون!۳۳۲) کما روی 
عن أر (rrr)‏ » وقال فى وصفه: 

«وهذا الشيخ قد أعلى الله کسبه فی علم 
الأرائل» ووفر حظه من الحكمة المبشوثة فى هذا 
المالم»(۲۲۳۹. 

كما وصف أبا بكر القومسی بأنه: « کان: کبیرا نی علم 
الأوائل» ۱۲۳۹۱ » وآنه: «کان کبیر الطبقة فى الفلسفة لزم 
يحبى بن عدى زماناء وکتب لنصر الدولة! "۲۳۳ وکان حلو 
الکتابة» مقبول الجملةه(۲۲۲۷. وقد نقل عنه مجموعة 
حك » ونتا ل عنه ما نسبه إلى سقراط رأنلاطون!* ۲۲۳ 
وأنه: ٠‏ كان ذلك فى كتب أبى بكر القومسى الفيلسوف 


بمذينة لا 


1 


كما وصف أبو حيان جماعة من المفكرين منهم عيسى 
ابن على الوزيرء ونظيف الرومى » وابن السمح وغیرهم من 
مشائج النصارى بأنهم متحزموك بالفلسفة ومحييوك لهاء وأنه 
جرى بينهم كلام فى الفلفة الأخلاقية عند ابن 


سعدان(۲*۱) (ن ۳۷۵ ص). 


ابجالس: 

من آبرز الظواهر القافية انجالس أر النوادی أو الحلقات 
العلمية التى أرخ لها أبو حيان التوحيدى؛ وسجل كثيرا ما 
كان يدور فیها من مناظرات » واحاديث ومناتشات فلسفية؛ 
وغيرهاء فذكر أسماء الحاضرین أحيانا ويصفهم مثلما فعل 
ماد فى سن ابن ىدان ع على 0 
ب «هؤلاء أهمل المجلس سوى الطارئين من أهل الدرلة؛ ولا 
فائدة فى ذكرهم0””؟"2, كما يذكر وصف ابن سعدات 
نفسه لأصحاب مجلسه» بأنهم: «أعيان أهل الفضل» وسادة 
ذوی العقل TED,‏ ويقارن م وبين أصحاب مجلس ابن 
عباد!*۲۲۹» وكان ابن عباد یختص باأهل الاعتزال» انبا غ 


مذهبه» وأشياع أهل العدل ا 


يمكن لنا أن نشير إلى عدد من هذه المالس ليتبين لنا 
مدى هذه الظاهرة الحضارية المتميزة. وقد استطعت أن 
أحصى أحد عشر مجلا منها: 

مجلس يحبى بن عدى. 

مجلس السجستانى. 

۳ مجلس أبى الحسن العامرى. 

. مجلس عيسى بن على‎ ٤ 

ه مجلس آبی بکر القومسی 

- مجلس آبی زکریا الصیمر 

۷ مجلس ابن سعدان. 

۸ - مجلس الصاحب ابن عباد. 

3 مجلس الفسوى النحوى 

IE‏ وکن ابن 


بالوراقين ببغداد. 


المح بباب الطاق 


(TEV) طاق الحرانی نی الوراقين‎ ١ 


ااا سس ثح 


وتقع المناظرات أحيانًا أثناء رحلة تنزه فى الربيع» 
بالصحراء؛ قصد التفرج والكوانسة160؟2: وتكون أحيانا أخرى 
فی مجالس الأنس(۰۲۳۹۹ ویصف آبو حیان أحادیث آبی 
مليماتن فى مجلس الأنس: «بأنها إن لم تكن من صدر 
الفلسفةء فإنها لا تخرج من جیا رف 
امجالس عمرما بأنها: ولا تنصرم إلا عن فرائد كثيرة فلسفية» 
وغير فلسفية» 907" 2 :كما يصف بعض أعضاء هذه امجالس» 
ات مجلس أبى ملیمان(۲۲) بأن: 


« کل واحد من هؤلاء إمام فی شانه» وفرد فی 
صناعته» سوى طائفة دون هؤلاء فى الرتبةء وهم 


ای . 


الرواية: 

يروى أبو حيان أحاديث وأخبارا ونصوص) فلسفية وغيرهاء 
ويذكر أن سبب رواية هذه النصوص هو: «إنما ببعشنى على 
رواية كل ما سمعته من هؤلاء الجلة الأفاضل عشقى لهم» 
وحمدى لله تعالى على ما أناح منهم»(۲۲۹۹» وأن طريقته 
فى الرواية إنما هى أن يلقى على حد ما قد: وسمعته الاذن» 
ووعاه الصدره2"**0؛ وأن بعض هذه الأحاديث يأخذها من 
أنواه الرجال؛ وبعضها يلتقطها من بطون الكتب» بعد أن 
يعرض كل ذلك على من يوثق ببراعته فی صناعته» وعلی 
من برجم إلى خبرته ونقده" ۲۳۹ فیقول مشلا: «نذکر فی 
هذه حکما سمنناها من الحرانی»(۳۹۷؟» ويأخذها أحيانا 
أخرى إملاء من أبى سليمان أو غير" رخذ شکل 
الرولية حواراً فى بعض الأحيان» ويكون هو طرفا فيه" . 
وقد أحصى الأعسم عدد المقابسات السماعية 14 مقابسة» 
منهما 7١‏ مقابسة من أبى سليمان وحدهء وعدد الشخصيات 
فی اثقایسات ۲۳ شخصا! ٩۳۳۳‏ وقد أحسینا عده انجالس 
الدائمة والوقتة بحوالی ۱۱ تادی. 

ومن طرق روايته قراءات فی مصادر مختلفة من آعمال 
الفلاسفة» وغیرهم!۳۳۱ وينقل منها. لكن إذا كان أبو حيان 
مؤرخ للفلفة بهذا المنهج فهل يوئق بروايته» وقد نسب إليه 
تلفیق «رسالة السفیفةه الشهور:؟ هنا ند موقفین: مرقف 
من یوئقه؛ ویأعذه م۳۳ ۲۳» وموقف من يشك فی صیاغته 


بو حیان والفلسفة 


للأفكار مادام یتولی صیاغة الأسلوب(۲۲۳۳ الذى يمكن أن 
يؤثر فى تخوير الأفكار» وعدم الدقة فى مضامینها. 
والواقع أن التوحيدى واضح جد فى منهجه؛ فهو يصرح 
بطريقعه؛ إذا زاد فى الصيغة أ أكمل الفكرة: أو جاء بها 
كاملة؛ ولم يغب عنه شئ منها. 
ويمكن الرجوع إلى ما يتوفر من المصادر التى نقل منها 
للمتارنة بینها؛ وهذا ما يمكن القيام به فى أبحاث خاصة 
بهذا المرضوع. 
ویدو آنه أمين فإذا أدخل تعديلا أشار إليه فمثلا يقول: 
هذه معان اختلست من مذكرات هؤلاء 
المشائخ» فلم يمكن أن نورد تامة مستقصاةء لأن 
الكتب التى نوضح .هذه الدقائق موجردة؛ ومن 
يشرح مشكلهاء ويفتح مستغلقها حاضرء فليكن 
التعويل فى بلوغ غايات هذه المواضع على 
العلماء والکتب» والقرائح»(*۲۳۲. 
ويشير إلى طريقة أخرى فىْ توخی الحق وتنقية الا نکار 
والتعبیر عنها: 
«قد مرت فى هذه المقابة التى تقدمت فنون من 
الحكمة» وأنواع من. القول ليس لى من جميعها 
إلا حظ الرراية عن هزلاء الشيوخ؛ وان كنت 
استنفدت الطاقة فى تنقيتهاء ونوختى الحق فيهاء 
بزيادة يسيرة» لا تصح إلا بهاء أو نقص خفى لا 
يبالى, بم( . 
ويعترف يأن ما جمعه قد: «جرى فى «جالس مختلفة» 
من مشائخ الوقت فى مدينة السلا كما أ یعمد 
إلى الاتخاب من مصادر متنوعة مثل ما فعل فيما وضع من 
حدودء «حدود الأشیاء» ۲۳۳۷۱ , وهو فى ذلك يحائظ على ما 
يتسب إلى أعلام عصره: 
«وإذا كنت فى جميع ذلك راوبة عن أعلام 
عصری» وسادة زمانی؛ فأنا أفدذى أعراضهم 
بعرضى» وأفى أنه : ۾ بتشسی» وأناضل دوز ۱ 
بنانی وقلمی» ونظمی ودع لخر 


ال ۳ 


وبهذاء فإن طبيعة عمل أبى حيان التوحيدى الفلسفى أمر 
واضحء وطابعه التأريخى للأفكار الفلسفية والتيارات الفكرية 
فى القرن الرابع الهجرى ببغداد لا يمكن تجاهله فى كتابة 
تاريخ الأفكار فى ذلك العصرء لأنه تفرد بأمور لا توجد فی 
غير تصانیفه من الصادر(۲۳۳۹» حسب علمنا» وقد أيان عن 
جوانب منه باحثون معاصرون» منها آثر ال لاطونية الحدئة فى 
الأخلاق عند التوحیدی(:۲۲۲ و «علم الجمال عند آبی 
حبان التوحیدی»۲۳ ۲۲۲ ومنها دراسة عن الحياة 
الاجتماعب(۲۳۲۲, ودراسة زكريا ا وگن 
دراسته صرفيا ولغويا وأدييا أيضا. 


خانمة: 


یمکن القول بأن ما نقله بو حیان من نصوص فلسفية 
فیها جانب أخلاقی غالب وواضح؛ وهذا یمود لی نقله فيما 
يدو من مصادر من عهد الفلسفة اليونانية التأخر الذی 
يسيطر عليه هذا للطابم» وییدو کذلك - کما لاحظ الأعسم 
- الطابع الانتقائى التلفيقى فى الأفكار الفلسفية؛ وهذا فى 
نظرى أيضًا يعود إلى كونه سائد) فى الفلسفة:اليونانية كما 
نقلت فى العهد الهلستينى» كما نرى أنه مع الفلاسفة فى 
العقلانية» وغير راض تماما عن منهج المتكلمين» وإن کان له 
مزاج حاد فى نقده» وفى بعض المواقف يتناقض» فتارة يمدح 
شخصا ويثنى عليه» وأحرى يهاجمه» كما فعل بالنسبة إلى 
مسكويه» وكذلك محامله الشدید علی المعزلة؛ وأبی بکر 
اباقلانی الذی انهمه باستعمال طرائق اللحدین. 


وهو يجالس أهل السلطة» وأهل الثقافة» ولكنه لم بنجح 
فى التقرب من أهل السلطة السياسية لصراحته وجرأته» وأنفته 
من الاذلال» ولذلك حرم من الاعتراف بعبقریبه. فکان ذلك 
کله سببا فی عنفه وتشاژمه» ویأسه» وشکواه؛ ولم یکن 
يستطيع أن ينتهز الفرص» ولا أن يجامل» ولسانه مسلط على 
الناس كلسان ابن حزمء ولذلك کثر خصومه» وظالوه» وتل 
ناصروه؛ والمنصفون له» حتی رمی بالا لحاد. 
وهذا المزاج الحاد هو سیب مشاکله وتشاژمه؛ فلیس 
تشازمه تشازما فلسفيا كما أشار إلى ذلك الأعسمء 


1 


بحى""“» يضاف إلى ذلك حبه الال؛ وطموحه السیاسی» 

حتى إن بعض الباحثين شك فى تصوفه ووصفه بأنه تصوف 

مراء فى أول أمره؛ وأصبح فيما بعد» فى آخر عمره تصوفا 
01 


وربما أمكن القول بأن التوحيدى ايه امجاه المغربيين 
من المناطقة مع شيخه أبى سليمان؛ فى مقايل جاه 
المشرقيين؛ على حد تعبير ابن شيناء الذى يمثله إخران 
الصفاء وهر معارض لهم تبعا لشيخه» والعامرى» وأبو زيد 
البلخى الذى وصفه التوحيدى بأنه: «سيد أهل المشرق فى 
آنواع الىكمة ۰۲۷0 

وما يلاحظ أن الفلسفة فى هذا العهد» كما يتبين من 
أعمال أبى حيانء اتدقلت من عصر الاصطلاح والعبارات 
المترجمة حرفياء وما فيها من ركاكة وغموض, إلى السبك 
الأدبى الجميل» وإلى الوضوح فى التعبير» والبسط الذى لا 
يعجز غير الفيلسوف عن فهمه؛ ومعنى ذلك أن التفكير 
الفلسفى أصبح جزءا راسخا فى صميم النسيج الثقافى؛ وأن 
الثقافة فى بغداد أصبحت ذات طابع عالی؛ فیها عناصر 
متشابکة تألفت من مختلف روافد الأعراق والشصوب 
والفلسفات» وأنه لاضير على الأديب أو الكاتب» فضلا عن 
الفيلسوف» أن يرتشف من حكمة الأم الأخرى » ولذلك ترى 

أبا حيان حينما نقل لنا حكما يونانية قال: 
«هذه نوادر من كلام اليونانيين» وقد مر فى هذا 
الكتاب؛ ريمر ما إذا جمعته وأفردته زادك حستهء 
وانشالت عليك فائدته» فخذ منهاء ومن غيرها كل 
خسن بهیج» نفمك الله بالعلم» وبصرك 

۰۲۷۷! بالهدی»‎ ١ 

كما أنه يجتمع فى هذه المجالس اليهودىء والنصرانى» 
وانجوسی, والصابعى؛ مع المسلم؛ ولاضير أن يكون رئيس 
المجلس نصرانيا أيضاء كما كان يحبى بن عدى شيخا مجلسه» 
كما يأخذ المسلم عن النصرانى» والتصرانی عن السلم 


وغيره» فنضاً من تفاعل هذه الثقافات كلها نسيج جديد فى , 


عالم حضارى متألق هو الحضارة العربية الإسلامية. 


سس أبو حيان والفلسفة 


اقتراح: فى مؤلفانه؛ وأن تجمسع نصوصه الفلسفية الخالصة 
وبهذا الصدد نقعرح: مفردة. 

۳ أن تدرس مؤلفاته دراسة نقدية خليلية» على نحو ما 

١‏ أن يقوم باحشون بدراسات مفصلة مفردة عن كل E e‏ يلية» على نحو 
5 ۳ 6 1 ف اب (المقابات). 

فيلسوف من الفلاسفة الذين أشار إليهم أبو حيان؛ وأن تفرد فمل اع ی کاب ا 
آراؤه» والنصوص التى تنسب إليه» لتكتمل حلقة من حلقات 4- مقارنة النصوص الفلفية التى أوردها بأصولها 
تاریخ الفکر الفلسفی.: اليونانية التوفرة ونقدهاء وبيان النصوص التى نقلها وضاعت 


۲ أن تسدرس آراء أبى حياك التوحيدى فى أصولهاء کما نعل المؤرحون فی الشذرات التى تنسب إلى 
مختلف مجالات الفلسفة على نحور ما عبر عنها الفلاسفة قبل سقراط . 


الموامش 


۰۱۳۸ الامتاع والزانسة» مخقيق أحمد أمين» وأحمد الزین» لجنة اتلیف والترجمة والنشر القاهرة ج ۰۳ص‎ ١ 

۲ القابسات قین محمد توفیق حسین» مطبعة الارشاد؛ بغداد ۰۱۹۷۰ ص ٠١۴‏ . 

۳ - اپوحیان التوحیدی فی کاب «القابسات» , دار الأندلس؛ بیروت» ۱۸۰۰ هب ۰۱۹۸۰ ص۲۹۵ . 

Grayling, مه 0 ,لإطاممعكمائطط ب .ى‎ University Press, 1995. p. 4. and Trevor Pateman,. What is Philosophy Edward Amold, London, 

1987, p.8. 

ه ‏ الإمتاع والمؤانسة: نشر أحمد أمين وأحمد الزينء القاهرة» ۱۹۶۲ ج۲» صه» وعنه نقل القفطی. 

- عارف تام (مقدمة) رسالة جامعة ابمامعة لاخوان الصفاء» دار الحباة, پیروت ۰۱۹۷۰ ص۱۱ - 14 نقلا عن [دریس عماد الدین (ت۸۷۲ه) عیون الأخبار 
مج؛ صة؟1؛ وكذلك شرف الدين جعفر بن محمد بن حمزة (ن854ه) على أن الإمام عبدالله الذى بدأ التألیف خلفه ابنه حمد (ت ۲۲۹ه) الذی 
أشرف أيضا على إتمامها؛ انظر الجابرى» تكرين العقل العربي» مركز دراسات الرحدة العريية ؛ بیروت؛ ۱۹۸٩‏ ص۳۲٠‏ 

7 أبو حيان» المقابسات » حقيق محمد نوفيق حسن ص۸١۳‏ وفسر آبو سلیمان هذا التص تفسبرا جیدا» وعبر عن ذلك بالفالبة رالنافرة» ونقل الشهرستانى الاصطلاح 
نفسه؛ وهو امحبة والغلبة الملل والنحل: مقي عبدالعزيز محمد الوکیل؛ الحلبی؛ القاهرة» ۱۹۱۸ ج۱» ص۰۱۲ 

۸ - اللل والیحل؛ ص۱۳۲ رما بمدها. 

٩‏ - محمد عابد الجابری؛ تکرین العقل العربی؛ ص۰۱۱ 

۰ - بو حیان» الصدالة والصدیق تحقین ايراهیم الکبلاتی » دار الفکر دمشق» ۱۹۹4» ص۲۶۱ ۰ 

۱ - الصدر نفسه» ص١۷‏ وطابق بين هنا القول وقرل الشاعر: 

۲ - الجملة الأخيرة نعلیق ایی حیان؛ الامتاع ج۲» ص۳۵. 

۳ - ابو حیان» البصاثر والخائر» قیل [براهیم الکیلانی؛ مکنبة أطلس» دمشتی» ۱۹۲۶ - ۱۹۹۹ ج۰۱ م4۸ - 

4 أبو سیان, القابسات» ص‌۲۸۸. 

10 الإمتاع؛ جا ص۷٤‏ . 

1 - الصلر نفه: ج۲ ص۷٤‏ . 

۷ - البصاثر ج۲» ص۳٩۰‏ ویضیف إلى ذلك أن : «أفلاطرن مات مبرسما (التهاب الحجاب بين الكبد والقلب) وأرسطوطالبس مات مجدراء ویقال آیضا مات 
پالسلی... وجالینوس مات مبطوناه ؛ ص٦ ٤۳‏ - 

۸ - الامتاع» ج۲» ص۰۳۲ 

٩‏ - الصدر السایق» ۰۲ ص۰۳۲ 

۰ - الصدر نفسه» ج۲ ۰ ص٥٤‏ . 

۱ اليصائر» ۰۱ ص٩۷٤‏ . 


۷ 





۲ القابسات ص۰۲۷ 





0 


ر وصنه للصدیق» ص 581١‏ 


۳ - الصدر نفشه: ص ۲۸۰ وانظر ص 





_ الصداقة والصديق» م ٠٠٠٠‏ 
انظر فهارس البصائر التى وضعها ايراعيم الکیلانی. 

۰ - البصائره ج۱ + ع 24۷ ۱ 

5 المصيدر السبابل» ج۲ ۽ ۱ ٠٤۵‏ ييدر فى هذا الت اليد بين آنلاطرن صیاحسب. کتاب انضرامیس دانشو 





) رمشراط. وكذلك فى النصر الذى بعدء. 
۲۸ نقسه» ج۱۳ ص٣‏ د. 
٩‏ - نقسه ج۱۳ ص9۸۱ 
۰ انفسه» ج۰۳ ص5۷۸ 
۱ تسه ۳ ص2۸4 
ات ی 
۴ نقسه. ۳ ص0۷۸ . 
۳ نقسه: ج۰۳ ص3۳ 





1 ۳4 


ا 


0 نفسه. ج۳: ص ۰۱۱۵ 
6 - 








۰٩‏ نفسه, ج۱» ص 450 , رهذا يدل على احتتار الثقافة ال 


۸ الإمشاع جم Ak‏ 


۷ نفس ۱ ص 21975 
حاص 

١‏ _المصدر السابن» +۰۲ می؛4. 

۰ نق ج۲ ۰1٩۰۸5‏ 

۴ ص۷ 

ا 

۲ - البصانر والذخاثر ج۰۲ ص۳۱ 

۳ - الاهتاع ج۲. ۰۲۰ 

٩‏ الصدر السابز : ج؟» ص۳5 


۱ اه تفمه» 





- نفسه ج۲ ص٤٤‏ . 
٦‏ ب تسه ج۰۲ س٥٠‏ وعلق أبر سليمان على هذا بقرله: م! أحسن المصباح إذا كان زجاجه لقياء وصدده ذكياء وزيته قرياء وذياله سويا. 
۷ تفه ج؟ م2 
۸ - تفه ج۲ می۱۷. 


kia ¥‏ ثر سا می ۱۳۲۲ 
البصائر ج و 





ومولما بلاواط: +۱ مر 


5 وأنه کان ف 


نه ج۱ ص٣۰۱۹‏ وذکر انه مات مرسما ج۱ ص۳1٩‏ وا EA‏ 


۲ نفسه ۱ صی1۳۱. 
ک 


9 نقسه» ج ص ۰د . 
لاه المقابسات» ص۲۷۹ 
- الصدر انسابق» ص۲۸۳ . 


نقسه ب ۲۸۳ ۲۸4 . 





۰ سم نفسه؛ ص١٣۲‏ وأشار إلى قصة ال 


۱ م نفسه : ص۲۸۹ . 





نقسه: ص۱۱٩‏ 
۳ - الهرامل ص۱۹۲ آشار للی فلسفته فی فری اللفس. 
۱ ص۷ ۶ الإستاع ج می۳۱. 


ص 


١ 
له‎ 





آبو حیان والفلسفة 


- نفسه ج۲ ۰1۷۰۹۱۱۲۹ 
۸ تشه ج۱ ص۳۹۰ 
تفه ج۲ م۰۸۵۳ 
۲ من مر ۸۵۳ - ۸3۰ لظر : الصداقة والصدیق ص۳۷ 





۲ - الصد, السایق : می‌۳۲۷. 

ی تفسه: ص۳۲ . 

كلاد نتسه ص۱٩۲‏ 

۷۵ - الاهتاع ج۱ ص۳3 

المصدر الابن؛ ج۲ ص۰۸۷ 

۷ - التّایسات ص4۰۲ . 

۸ - البصاثر ج۱ ۰۳۱۸ 

4 المصدر السابن ج ص۱۰ . 

٠‏ اللصائر جا ص550. 

۱ - العدر السابق ج۱؛ ص۳۰۰ - ۸۳۲۱ ۳۹۰ 
۲ - كذا ولمله: غير مستحيل. 

۳ نفسه ج۲ س۷٩1۰‏ . 

1ح تفه ج۲ ص71۹ ۳٢‏ 1 لاقت 
5 _ المقابسات ص٤٠٠‏ وخم النص بقوله: #هذا آخر ما ترحمه من هذا الفصل». 


ى بأنه مبدأ الحركة والسكون للثئ الذی هو أُولا وبالذات لابالعرض». 


٩‏ الصدر السابق ص۱۳۲ وفى صضص715: ٠نيو‏ المنى الذى حده أرسطانا 





۷- نفسه ص1۰۲ 

۸ - الصدافة والصدین مس والقابسات ۰44۹ ۵۰), ۲د؟. 
٩‏ - الصدر السابق میا" » وشرحه جید یدل علی فهمه ثانلنة 
۰ تفه ص۲۵۱ 

۱ الإمتاع» ج٠‏ ص١٤‏ . 
۲ العدر النایل ج٠‏ م3 . 





۳ تفه ج۳ ص۱۳۰ 

4 - الصداقة والصدیق ؛ می۲۵۱. 

5 - یوسف کرء, الفلسقة اليونانية, ط: , لجنة التالیف والترجمه والنتم 
٩‏ - البصالر ج۱:می۱۰۳. 

۷- الصدر السابل ج۱ ص۲۱۲ . 

۸ نفه ج۱ ص۳۹۵ 


تقاهرة, ۱۸۷ ص۳۰۳ . 





كما أن الأثمى تأخذ السم من الأصلده الامتاع» ۰۲۳ هی۳۱. 





تفه ج۰۱ ص٣۳۹‏ «وقال دیرجانس: الرآه 
الصداقة ۰۲۳۱۰۷۰ 


- الصنذر السایل» ص۱۶۱ . 





۲ نشه: ص۲۱ 

۳ الاهتاع ج۲» ص۳۹ 

۶ المصنر الساين ج۲ ص] ۳. 

۵ - الامتاع ۰۳ ص۰۹۸ منها: «قال الحكيم 
۷ والبصانر ج۲ ۸۵۲۰۱۳۳۸۱۳۳۷ وج۳ ص۸۱ ؛ وحوار دمیانوس مع از سکندر: ص۰۱۸ 








آبها اللك آرد حاتك لرجالك. ولا ترد رجالك لحبانكه وانظر: ج۸» م۷۵ وج۲» ص۰۲۲ ۰۳۹۰۳۳ 


بلاسکندر 


5 - التابات ص۵۳ 
۷ _ الصدر السابق ص۰8۰ رهر نس طویل نسیاء 
۸ افصدر نقه ص۰٩‏ 


Foul Amımaun, Les Legs 4۹ 








„ Beyrouth, Librairie, IS0, p. 213 et Seutences des philosophes ilfustres, TouR. Genuills, P. 41, 


’. Jes pheniciens a LA philosophy. Dicgene, Vics, doctünes 0 ند‎ 


15۹ 





۰ الامتاع چ۲» ص۰۳۹ 

۱ - الصنر نقسه والصفحة نفسها. 

۲ - القاپسات ص۰۲ - ۰4۰۳ 

۳ - الصدر السایق ص۰۲ ۰4 

۶ الإمتاع ج۲ ص۰۳۹ 

۵ - القابسات ص۲4 . وانظر ص۲۷ . 

۷ - الصتر السایل من ص۲44 - ۰۲۹۸ 

۷ - تبعا لاختلاف اللسخ» وهو غیر معروف» الْقّابسات ص۰۲۷ 
۸ - البصاتر ج۱ ص۰1۳ 

۹ - الامتا ع ۰۱ م٩۸‏ أثار یه الجیهانی فى حواره مع أحد خصرمه. 
۰ - البصاتر ج۰۱ ۰1۳۱ 

۱ - الامتاع ج۱» ص٩۸‏ 

7 79 القابسات» ص٩۳‏ . 


+17 الصدر السایق می٩۰۱۳ ۰۱۳۹۰٩۳۸‏ وذکر القياس البرهانى البيائى وهما اصطلاحان استمملهما محمد عابد الجابرى فی عصرنا هذا. 


4 - البصاثر ج۱» ص۰۳۰ 
۰ المصدر السابق ج۱» ص‌۳۲۸. 
۲ - نفسه ۲ ص۸۳4 


Peters, F. E Aristolole and the ARaBS, New York, University Press „University of London Press, 1968 p.44. ۳۳ 


انظر الإمتاع ج۲ ص۷٣‏ . 
۸ - الصدر السایق ج۲» ص۱۵۳ ۰ 
۹ - نفسه ص 190, 
۳۰ 
۱ - نقسه ج۰۱ ص۱5 
۳ المدافة , س۰۲۸۱. 
۳ - الصدر السایق» ص۲4۱ ۰ 
۸ - الامتاع» ج۲ ص۳۷. 
۵ - انظر: 


۰ - رکتب «منقاربوس؛ آیضا تبما لاحدی افلطوطات... 
۷ - انظر. 


۸ - الامتاغ, ج۲ ؛ ص۷٣‏ ۔ ۰۳۸ 

۹ - انظر: 

۰ .. الصداقة؛ ص الاء الإمتاع ج۲» ص۰۳۱ 

١1‏ الامتاع ج۲» ص۰4 

۲ - الصدر السابق ج۲ ص۳4 وانظر ج۱ ص۱۹4 ۰ 
۳ نفه ج۲» م۰۱۵۳ ۰۱۵۱ 

۶ .- نفسه» قهارس الجزه الثانى للأعلام. 

۰ المداقة س۲۰۱. 


۲ - وقول آبو حیان آنه نقل هذا من حط أیی بکر القومسی (البصالر ج۰۳ ص4۵). 


۷ - الامتاع ج۱» ص۱٩‏ 
۸ المصدر السايق ۰۱ ص۰۹۲ 
۹ - تفه ج۰۱ ص۰۹۳ 


۰ م نقسه ج۱ ص۹۲ 
0١‏ تسه ج۲ ۰ ص۹٩۰‏ ۰۳۳ ۸۷ 


8 


Peters, Ibid, P. 0 


Peter, F.E. Ibid. p. 270 


Peter, F.E. Ibid, p. 285 


Peter, F.E. Ibid, p. 9,17 


أبو حيان والفلسفة 





۲ - نفه ج۲ ص۷۷ . 

۳ - القایسات ۲۹۰۶۲۷ 

4 البصالر ج۱ ص۲۱۲ ۰۲۱۷ 

٠‏ المصدر الابق جا ص‌۳۵۸. 

1 الامتاع ج۲ ص۲۰. 

۷ - القابسات ۱۷۵ ۰۱۷۰ 

۸ - الامتاع ۰۱ ص۲۱۸ - ۰۲۲۰ 

٩‏ - الصدر السایق ۲ ص۱6 

2-۶۰ نقسه ۲ ص۰۱4 

۱ - عجد الرحمن بدوى مندمة الإشارات. وكالة المطبوعات:؛ الکوبت ۱۹۸۱ ص۳۹ 

۲ المقابسات ص8؟؟. ١‏ 

۳ - الصدر السابق ۰۱۰۰ ۰۲۸۸ 

6 2 نقسه ص ۰۲۹۰ 

۰ - البصاثر ۰۳ ص4۳۱. 

- القابسات ص۲۰۳ 

۷ - الصدر السابق ص۲۰4 . 

۸ - نفسه ص ۲۰۵. 

۲۰۹ نفشسه ص‎ +. ٩ 

۰ - الامتاع ج ۱ ص ۰۱4۲ 

۱ - الصدر السایق ج ۱ ص ۰۱8۳۲ 

۲ - الامتاع ج۰۱ ص۳٤۱‏ . 

۳ - الهرامل والشوامل» ص۱۳۹ . 

۶ - الصدر السابل ص۰۱۳ 

۷۵ - البصاثر ۰۱ ص1۰۳ - 4۰ 

7 ۔ الصدر السابق ج۰۱ م۰۱۷۱ 

۷ - نفسه ج۲ ص۳۲۲ وذكر أيضا أبا هاشم عبدالسلام بن محمد الجبائى لت ۱ ه) البصائرء ج۷ ص۱۲ 

۸ - ذکره فی أول قائمة مصادرة؛ البصاثر ج۰۱ ص4. وانظر العسفحات ۵۳۹ ۸4۰ ۱۱۲۲ ۰۱۵۸۰۱۳۵ ۰۲۳۱۰۲۱۳ ۰۲۳۳ ۰۲۹۱۰۲۵۲ ۱۳۰۷ ۰۳۱۹۱۳۱۳ 
۱ هلل لاعف ۵۵۷ 

۹ - انظر القابسات س۲۲۷. 

۰- الامتاع ج۲» ص۰۷۱ 

۱- الصدر السابق ج۰۲ ص۰۷ 

۴ نفسه ج۲» ۰۷۸۰-۷۷ 

18 فى کتابه: آبر حیان العوحیدی فی کاب القابسات» ۱ ۲۷. 

۰۱۹۳ ۰۱۹۲ الامتاع» ۳+ ص۱۹۰‎ ٤ 

8 الصدر السایق» ج۲» ص‌۳۸ - ۳۹. 

۲ - نفسه» ج۱ می۳۹-۳۸. 

۷ - البصالره ۲ » ص۳۸۰ ورصفه بقرله: «رآما نا فلم آر فی القرآن کتاباآبعد مرمی» ولا آشرف معانی من کتاب الأبی زید البلخی» الاهتاع» ۰۲ ص۱۵ 

۸- الصدر السایق» ج۲» ص ۰۳۸۰ 

5ل نفسه: ج۲» ص۳۸۰ 

۰ نقسه: ج۲» ص۷۹4 - ۷۹۵ فی نص طویل. 

۱ - القایسات: ص۵٩‏ 

7 الصدر السابق. ص۰۹۵ 

۳ نفسه» ص۲۸۱ 

4 الإمتاعء ج۱ ص۲۱۲ 

۰ - المدر الایق» ج۰۱ ص۰۲۹ 

۲ - بری الأعسم آن التوحیدی آهمل الکندی والرازی والفارایی ولمله قصد بهذا الاهمال فی القابسات فقط» موضوع دراسته» آبو حیان التوحیدی فی کتاب 
القابسات؛ ص۰۷۱ 


۷۱ 


۷ - الهراعل» ص۰۳۲ 

۸ - البصائره ۰۳ ص۰۸۷ 

۰4٩۰ ۳ الصدر السابق»‎ - ٩ 

۰ - ا(متاع» ج۰۱ ص9۸ 

۱ - الصدر السابق» ج۱, ص۱۲۷ 

gef‏ تفه ج ۱۳ م۰۱۳۲ 

++ الهرامل والخرامل؛ مس۱۸۰ - ۸١‏ . 

04 الهرامل والشوامل ص٠۱۸‏ ویتصد بذلك مذحبه فی قدم النقس. 

8 السمودی: مروج الذهب: ج4 ص۷٠‏ 

05 الاهتاع ج۱» ص۳5 

۷- محمد عابد الجابری؛ تکوین العقل العربی م۰۱۹۷ 

۸- الامتاع» ج۲ + ص۰۳۹ 

۹- رسماه فى موضع آخر بأبى الطيب الكيميائى الرازى؛ الإمتاع: ج١؛‏ ص۰۳5 
٠‏ - الصدر السابق» ج۲ ۰ ص۳۹ 

کر آنه سلمه صفو الشرح لایساغوجی وقاطیغورباس من تصتیف غلام یی الحسن العامری. اصدر نفه» ص۳5 وانظر: ۴ ۰۲۲۷ 


۶ 





١‏ نفسه؛ ج۲» ص۳۹ 
۲- الاهتاع: ۰۱ ص۰۳ 

۳ - الصدر الابق» ج۲٠‏ ص۱۸ . 

6 - نقسه» ج۲ م۱۸ 

۵ - دی بور تاريخ الفلفة فى الإسلام, الترجمة المربية؛ الفاهرة, ۵۸۱۳۲۷ ۰۱۹۹۸ ص ۰۱33 

Peters, F. E ibid, P. 248, 6 


- انظر: 

۷ - انظر: 0 .2 . 
۸ - القابسات, ص۱۵۷ بقول: سمعت البديهى بقول: «ركاث صحب يحى بن عدى دهراء وهو حملنی بدعوته اللطيقة إلى مجله» 

۹ القابسات» ص) ۰۲۰ 

۰ . الصدر السابن» م۰۱۵۳ ۰۱۵۷ وانظر البصاثر» ج۰۱ ص۱۷۲ 

0 عبد الأمير الأعسم, المرجع الاب ؛ ص ۰۲٤۷‏ والتایسات» ص ٩‏ ۰۲۰ 

7 قشششاص 589 ۲۵۵ 

؟؟5 الإستاع ج لاص ك4 

54 المقابسات, ص ۲۵۳ - ۰۳۵4 

۵ الإمتاع, ج اص 77١5‏ وعلق عليه بأنه «كتاب نفيس وطرينة الرجل قرية» ولكنه ما أنقذ البشر من القدرءء ج۱ ص ۲۲۲ - ۰۲۲۳ 

۳۵۳ المقابسات؛ من ص ۲4۰ (لی ص‎ ٢ 

۷ الصدر الابق, س ۰۳۵۳ 

۸ . الاهناع» ج ۲» ص ۸4 

Peters, FE. ibid. p. انظر:‎ _-۹ 


3 الإمتاعء ج *ء ص 14 ونقل هذا النص: «فلقينا فى الطريق شيخا من الحكماء بقال له أبو الحسن العامری» وله کتاب فی التصوف قد شحنه بعلمنا وإشارتنا 
ركان من الجوالين الذين نقبوا نى البلادء واطلعوا على أسرار الله فى العباد», الإمتاعء ج ۳ص ٩٩‏ - ۰۹۵ 

۱ - القابسات؛ ص ۲۷۵ ۲۷۱۰ 

۴ - السدر السابق» ص ۰۲۷۱ 

س نفسه؛ هس ۰۱5۹ 

۶ - نفه ص 4۳۰ 

۰۵ تفه ص ۹۰ 

۲ - وهو حاشينكرء الصدر نشه. ص ۰4۲۰ 

1۲۳۰۱۲۰ انظر ص‎ ۱٩۱ نفشه ص‎ TTY 

NTA‏ نفسهء من ص ۲۸۸ - ۱ الان صقحات) 


۹ - تفسه» ص۲۹۰ . 


VY 


۰ البصائر, ج۱» ص؛ 4 

۱ القابسات. صتم/. 

۲ - الصدر الابق» ص78 

۳ - الصداقة ص ۷۷. 

۶ - الصدر السابق: ص ۸4 

۵ تفه ص ۱85 

۱۸ نفه ص‎ ٩ 

۷ نفه؛ ص ۱۱۹ 

۸ - نفسه؛ ص ۰۱۱۲ 

۰۳۳۲ نفسه» ص‎ - ٩ 

۳۹ نضشه» ص ۳۳۲. 

۱- نقسه» ۰۲۷6 

۲- هم آبر زکربا الصیمری؛ ویر النتح النرشجانی» وآبر محمد العروضی» رالمتدسى » والقومسى » رغلام زحل- 
۳ _ المقابسات» ص ٥۷‏ . 

۶ _ العدر السابن» مس ٤١١‏ . 

۵ _ البصانر. ج ۱ص ۰۱۰ 

۲ - القابسات؛ ص ۳۵۵ 

۷ - الصدر السابق؛ می ۰۲۷ 

۸ - کما فی القابسات رقم ۰۷۹۰۷۳ انظر الأعسم: ص ۰۲۳۸ 

۹ - القابسات» ص ۰۱۲٩‏ 

9 الأعسمء المرجع السايق» ص ۰۲۳۲ 

1 نفسه: ص ۰۲۳۹ 

۲ - هر رقف محمد توفیل حسین» (مقدته لنشرة القایسات» ص ۰/۱۲ 
۳ - هر موقف عبدالأمير الأعسم: آبو حیان التوحیدی؛ فی کتاب القابسات؛ ص ۰۲۲۵ 
6 - القابسات؛ ص ۰۱۱۱ 

۵ - المدر السابق؛ ص ۳۵۵ 

7 سس نفشه» ص ۳۵۲ 


۷ نقم من ص ۳۵۸ ۱ ۷۶ م. القابسات. کما آله اف رسالة نی «الکلام علی الکلام» القابسات: مس ۰۲۹۲ 
نع من ص إلى ص ن رسالة فى 4 و ص 





۸ المصدر الابن ص 565 

۹ الأعمء المرجع السايق؛ ص ۰۲۲۰ 

ناجى التكريتى» الفلسفة الأخخلاقية الأفلاطرنية عند مقکری العلام؛ دار الأندلس؛ بيروت» 141/4 

۱ - عفیف بهسی؛ ۰۱۹۷۲ 

۲ عدالواحد طه» مجلة الورد. مج ۳ المدد 4+ ص ۱6 - ۰۲۵ 

۳ - ابر حیان الترحیدی آدیب الفلاسفة وفیلسوف الأدیاء» سلسلة الأعلام» الهیة الصربة للکتاب, القاهرف» ۰۱*۷ 
۶ - عارض فى هذا زکریا پبراهيم الذی جمله تشاژما فلسفیا. 

۷۵ . الأعسم الرجم السایق» ی 3۳ - 

۷۹ - الامتاع» ج۲ ص ۰۳۸ انظر الجابری؛ تکوین العقل العربی ی ۲۹۵ 


بو حیان والفلسفة 


۷ - البصاثر ج ۳؛ ص 1۷5 - 7۷۷ قد جمع ۲۱ حكمة يمكن مقارنتها بكتاب المبشر بن فاتك مختار احکم نشرة بری؛ مدرید ۱۹۵۸ وکتاب حنین بن 


إسحاق نوادر الغلاسفة, كتاب صوان الحكمة لأبى سلیمان» وتاريخ القلاسنة لفورفوربوس الصوری؛ وروضة الأفراح للشهرزوری. 


VY 


mmm 





:لقالا للق مازقا نمطم 


أفق العسقل 
لدى التوحيدى 
مساهمة معاصرة فى نقد العقلانية 





صلاح قنصوه* 


hk Î 
۱ 


أغلب الظن أن أكثر من ألموا بحياة التوحيدى قد 
طالعوا فيه بطلا دراميًا. ولعل ذلك راجع إلى أنه وقع فيما 
پسمی «بالسقطة التراچیدیة» » أو الخطأ المأساوى أى 
«الهاماراتیا؛ عند رسطو. وذلك آنه, لفرط ثقعه واعتداده 
ببضاعته» راح يروجها فى سوق كاسدة تنفر منهاء وربما 
تستنكرها؛ وتعاديهاء وتخشى عواقبها؛ فلم يلق ترحيبًا أو ينال 
جائزة . 


وقد ظهر فى حقبة تصفية حسايات أخيرة بين قرى 
الركود الغالبة وفلول النهضة الكسيرة فى القرن الرابع 
الهجرى عندما انتکست الإمبراطورية الإسلامية إلى ما كانت 
عليه قبل الفتح الإسلامى العربى» وارتدت إلى دول صغيرة 
متناحرة. وترتب على هذا تدهور جوانب الحضارة التى بات 





* أستاذ علم الجمال؛ أكاديمية الفنوث بالقاهرة. 





۷ 


يعوزها الأمان والاستقرار» وبرزت إلى مقدمة السرح التراعات 
بين الأعداء الجسددء فجندت الأقلام؛ فضلا عن الال 
والسلاح» لخدمة الصراع بينها. ومن ثمء الحسرت 
الاهتمامات ذات الصبغة الانسانية العامة» والقضايا الثقافية أو 
الفکرية الحقيقية. 


غير أن التوحیدی» الذی کان معبر) عن هموم الثقافة 
فی الفترة السابقة؛ وهى مرحلة الصعودء كان يحسب أنه 
يزجى يضاعة رائجة؛ كما كان العهد من قبل» وعقل عن 
إدراك أنها أضحت بضاعة بائرة لا طلب عليها. 

وفى مثل هذه الفترات أو المراحل؛ تتحول الأنشطة 
الفكرية كلها عن هدفها الأصلى؛ لكى تغدو استشمار) وتربحا 
فى بلاط ذوى السلطان. وهنا كانت مأساة التوحيدى. فهو 
من ناحية يقدم بضاعة رفيعة وضيكة لم تعد ملائمة لسلطات 
عصره؛ ولكنه من ناحية أخرى لم يستهدف أثرها الفکری: 





بل آراد بها المال والجاه ليسصبح ندا لمن أذعن لمطالب 
السلطان؛ وانصرف إلى تكلف الصنعة والزخرف فى الكتابة 
مثل الكتاب المستوزرين كابن العميد والصاحب ابن عباد. 
وكان حصاد تلك المفارقة المحزنة إسدال سعار النسیان 
والخمول عليه فلم ينتفع به أهل عصره» كما لم يفز بحظوة 
مرموقة لهث طلبا لها فی بلاط أصحاب السلطان 
ومسامربهم. 

وعلی الرغم من ذلك» وبعد قرون عدة» تیسر لنا آخیر 
اکتشاف ما تنطری علیه مژلفاته من ثراء» وعمق» ویعد نظر. 

فلقد كان بأسثلته الكاشفةء وإجاباتها التى ارتضى 
تدوینها دون غیرها» معربا عن الآمال المجهضة فى استئناف 
النهضة؛ كما هو حالنا اليوم. وذلك لأنه كان ممثلا للتمرد 
والخروج عن ا موضوعات السائدة فى عصرهء والصناعة الغالبة 
فى الكتابة. 


-١‏ قضية العقل 

الذى يعنينا من كل ذلك هو ما آثاره وعرضه؛ هنا 
وهناك» فى مسألة العقل. وهو ما عمدنا إلى اثتلافه أرلاء ثم 
تفجير عناصره لإطلاق ما وسعنا من ممكناتها حتى توطىء لما 
نحاول أن مجتهده أو نقترحه لمفهوم العقل والعقلانية من 
دلالات» آطمح آن پثیر الخلاف حولها شهية الحوار معها. 

ولن نعرض بطبيعة الحال لکل ما جاء مساو لصطلح 
العقل فى کتابات التوحيدى» بل حسبنا الاشارة ولفت النظر. 

( أ ) يستخدم صاحبنا كلمة «أفق؛ للدلالة على الغاية 
القصوى التى يميز خقيقها الإنسان عن غيره من البهائم. 
فالانسانية, كما يسجلء أفق» والإنسان متحرك إلى أفقه. 
ولابد أن استخدام العقل هو وسيلته إلى ذلك. إذن فهناك 
هدف» وهناك سعى نحو يق ذلك الهدف. 

(ب) ويفرق التوحيدى بين ما يكون للإنسان عن 
طریق «اللك» » وما يكون عن طریق «التمليك». ومعنی هذا 
أن العقل ليس ملكة أو كيان آر جهاز) آر حاسة.. الخ» بل 
يكون» كما يقول» عن طریق الاختیار» والامتطاعة, والقدرة» 


أنق المقل لدی التوحیدی 


والرأى» والروية» والتتحصيل واليقظة: وكل ما فى قبيلهاء 


بحسب عبارته. 


(جب) ویقول فی عبارة نافذة بعيدة الغور: نساق 
بالطبيعة إلى الموت» وبالعقل إلى الحياة. والطبيعة ضرورة 
نستسلم لهاء أما ما ينعقد بالعقل فقد أحاط به الاختيار. 
فالاختیاری» کما یقول» لا یکسل عنه لأنه غير حاصل 
لديك. أى أن العقل من صنيعناء إذا ما مددنا قوله على 
استقامته المنطقية. 

(د) وللعقل» أو لاختيار استخدام السقل» تخریم 
ومخلیل» وحظر ولياحة» ومنع وإجازة» وكف وحث»؛ وإطلاق 
وقيد» وحيس وبعث... أى للعقل معايبر وتقريم» وليس من 
نتاج القانون انحتوم. وبعبارة أحری» یمکن القول إن العقل 
ينتمى إلى الثقافة الإنسانية» ولا يرد إلى الحتمية الطبيعية. 


(ه) وئمة مسألة مشهوة فى تاريخ الفلسفة 
الإسلامية؛ وليس من قبيل المصادفة أن التوحيدى هو الذى 
درنها وأذاعهاء وهى تلك المناظرة بين أبى سعيد السيرافى» 
ومتى بن يونس» عن الموازئة بين المنطق والنحو. 


وقد استخلص التوحیدی منها آن النطق واحد؛ 
آحدهما النطق المقلی» والشانی النطق الحسی؛ ی النحو. 
والمنطق آلة عقلية» والنحو آلة عرفية. كما أن العقل هو النظر 
والاستحسان والاستقباح. ويشير هذاء بجلاء» إلى أن للمقل 
وظيفة معيارية تقوم على التفضيل والتقويم. والمنطق نحر 
عقلی؛ بینما النحو منطق لغوی» فبینهما - [ذن - مناصبة, 
كما يقول. وما يمكن استخلاصه هنا هو أنهما ينتميان إلى 
نسق تقوم مهمته على إرساء القراعد والمعايير. 


ولقد ترتب على هذا رؤية التوحيدى الثاقبة فى إيثاره 
الفلسفة على علم الكلام الذى يخلط ما بين ما هو عقلى 
وما هو ليس کذلك. کما کان راضحا ومستوعبا نی فهمه 
التمییز والاحتلاف بین الفلسفة والشريعة. وکان حصیما 
لدس الفلسفة فى الشريعة وضمها إليها ومنذرا بسوء عاقبة 
ذلك التخليط الذى مجده اليوم شائما فی حیاننا اللقافية» بل 
والسياسية. 


وما يشغلنا فى كل ذلك أن العقل يتبوأ مكانته لدى 
التوحيدى بقدر بعده عما هو طبيعى؛ وريما يباح لتا أن 


نضيف!؛ وبقدر قربه ما هو ثمافى. 


۲ العقل صنيعة الثقافة . 
تعد الثقافة بمدلولها ف 
للعما ل سای ر إلا 
لوراثة البيولوجية. فهى مجموع الأنشطة اند التى 

00 ك العملى والفکری؛ ذلك السلرك القابل 
للتعلم والنقل عبر النظم والسسات الاجتماعية. 1 
أخرى» هى الكل المعقد المتشابك من أساليب الحياة الإنسانية 
الادية والروحية التی اکتسبها الانسان» ولایزال یکتسبها 
برصفه عضواً فى المجتمع فى مرحلة معينة من تاريخ تطور 
ولل اجتمم . فالثمافة ھی كل الجوائب المادية والفكرية التى 
نصوغ ونشکل أ يصنعه ويبدعه الإنان فی الطبيعة . ی ھی 
العالم الانسانی 01 يتألف مما يغزوه الإنسان من الطبيعة 

ویفرضه علیها. 

وإذا كانت الطبيعة هى التى تزود الإنسان بالمواد الأولية 
أو الخام» فإن الشقافة هى التى خخدد ا استشمارها» 
ومعالجتها لخدمة حاجانه ومطالبه. وا . لئن كانت 1 لقوانين هی 
التی تسود الطبيعة» فإن الفیم والماییر مي الى تعتلمها 
وتصبغها يطابعها. كما يفصح عنها؛ غل سل المحال؛ فى 
الدین والفلسفة والفن » ومن قبل ذلك فی اللغة والأساطير 
والسحرء وكما تتجسد فى التقنيات والمنشات. ولا يعنى هذا 


فى العلوم الإنسانية من لكل 
يحاي إلى بطل ما يشل عن 


ی 


أن يتحد أو يتطابق مفهوم اللقافة ومفپوم الجتمم و الأمة» بل 
ھی الناج الإجمالى جموع التفاعلاات التى نخدث لهما فى 
مرحلة معينة أو محددة من مراحل تطورهما. 
ولكل ثقافة بنية تشألف أو تتشكل من جوانب أو 
ئراف ثلاثة؛ أولها الأطر العامة أو العناصر أو المكونات التى 
تشترك فيها الثقافات الختلفة جميعا؛ كاللغة والدين والفن 
والعمارة وغيرها. وثانيها المدغيرات أو امحتويات أو المنتتجات 
النرعية الخاصة التى تعين تلك الأطرء وتختلف من ثقافة إلى 
آعری. والشها» وأهمها جميمًا؛ العلاقات المميئة بين تلك 


۷۹ 





احتویات : فپی النی دد الأرزان اللسبية لهذه احشویات 
فیما بینها, وغلبة بعضها على البعض الآخرء آو احتوائه له, 
و صراعها معه» وهى علاقات غير مستقرة أو ثابتة لأنها هى 
رفن ختوی منتجات الثقافة: 


البشرية المسيطرة. 


تخير إلى اماه تطور امجتمع 
ومطالب أو مصالح الفعات أو القوى 
فمن كل ذلك تتخلق بنية الثقافة التى لا تكاد تستمر 
حتى تعصف بها انشأة علاقات جديدة بين عناصرها تثير 
التوتر فی نسیجها السائد» ومن ثم تدفع إلى تغير الثقافة 
واستبدال غيرها بها. 
وعلی هذا الوجه؛ لا یظل العنصر الواحد هو نفسه. 
سواء فى محتراه أو فى علاقته مع غیره فی کل التفاعلات؛ 
لأن المكون الثقافى؛ كالدين أو السلطة أو غيرهماء لا يعمل 


-بمفرده ککیان مستفل» بل یوثر و یتأثر بوساطة بشبر 


یمارسونه؛ ویفهمرنه؛ وستخدمونه فی امجاه دون آخر. وعلی 
هذا بباح لنا آن نمیز فی الکون الواحد بین جانبین؛ ثابت» 
ومتحرك. فأما الأول؟ فهو ما يتعلق بالنص المحفوظ» أو انخزون 
السابق؛ والشانى هو الممارسات الموظفة لما هو محفوظ أر 
مخزون» وهى ممارسات نتبدل مواقعها من الثقافة السائدة» 
ويتفاوت أو يختلف دررها من مرحلة إلى أخرى؛ ومن فكة أر 


جماعة دون غيرها. 
وب یر 


غیر آن جوانب معينة من الثقافات التعاقبة علی اجتمم 
أو الأمة نظل صالحة للبقاء والاستمرار. واللغة هى أهم تلك 
الجوانب التى تظل راسبًا راسخحًا مهما تعددت المراحل 
الشقافبة» بل إنها تتجاوز فى أدائها مجرد كونها وعاء للفكر 
لعصبح أسلوبا للعفكير» وصانعًاء لا واعبّاء لرؤية العالم. ومن 
لم يجوز لنا أن نعيد النظر فيما ذكره التوحيدئ عن العقل 
متفرقًا مبئوثًا فى كتابائه: لكى تلتقط منها ما يرهص بالدلالة 
لثفافية لهذا المصطلحء وما يقاربه من سائر الألفاظ 

نأول كل شوه ليس المقل؛ كما أسلفناء كيان أو 
عضوا أو حاسة؛ لأ فى الألسن كافة» هر 
الذی حمانا على هذا الاعتقاد. وذلك لأن اللغة تسبغ 
ا ا ا 
علامات اللغة يطابق أشيا ء العالم بحب أن العلامات: آی 


ن الاستخدام اللغرى ف 


ااا سس د أفق العقل لدى التوحیدى 


الألفاظ: بدائل عنها فى عملياث التداول والتواصل بير 
البشر. 

فالانسان یمتاز عن ۱ 
باللغة التى هى منظومة من علامات» على حين آن الحیوان 


الحيوان فى تواصله مع أفراد نوعه 


يستخدم فى اتصاله أفعالا حسية وثيقة الصلة بما يريد حسيا 
أن بیلغه لأفراد قطیعه آر سربه عن طريق الحركات أو او الرائحة 
أو الصيحاث. وليس فى وسع الحيوان أن يتعامل مع أشياء 
الطبيعة أو يعبر عنها فى غيابها. بينما يستخدم الإنساك 
الكلمات أو الإيماءات بوصفها نوعا من التمئلات؛ أى إعادة 
الحضورء أو استمادة المشول» أى التعامل مع الغياب بما 


یستحضره مین أدوات الاتصال الرئيسية لدی الانسال 


وإدراك الغياب والتعامل معه هو ءالخیال» الذی هر 
أصل الثقافة وجذ رها. . نفی نطاقه الودوم يتم خقيق الغايات 
الى هى امتداد نحو المستقبل الذى لم بأت بعد. والأقعال 
الإنسائية جمیما تتصف بهذا الاسقاط علی الستقبل. 
والخیال تصور؛ ی خلق صور. والصورة المتخيلة التى انفصل 
بموجبها الإنسان عن المشهد الطبيعى» وحققت بذلك إمكان 
سيطرته عليه مؤلفة» بوصفها بنية؛ من مكونات ثلاثة 


إطار يفصل محتواه عن السديم الخارجى» ولیس 
مجرد حد يحصر داخله ما اقتطعه من أجزاء المشهد الطبيء 
بالترتیب الشعلی نفسه الوجودة علیه. 
؟ - وعناصر أو وحدات أو محتويات مختارة من هنا 
وهناك فى المشهد الطبيعى . 

۳ وعلاقات جديدة بين هذه العناصر تقيم ترنيبا 
0 جديدا لها. فالخيال؛ إذنء إدراك و تصور «للغالب» 
ن الإدراك ا لأنه تصور للغاية ا وهى فى 
إلى التحقق ی أن حققها الفعلى لايزال غائبا غير 

مائل فى الواقع . 

وتكمن أهمية الخيال البائغة فى قدرته على اختراق 
عتمة أو ظلمة الأشياء: وغلظتهاء وضرورتهاء وجمودها على 
ماهیات و جواهر ثابتة» فیذروها؛ ويعتجنهاء ویصو غ منها شب 


جدید) یحق به غایاته. فهو» (ذن, مهاد الابداعی ومنتج اللغة 


التى هى كلمات تستدعی بدیلها الغائب» دون آن تکون نمة 
علاقة بین حروفها ومرجمها الحسی. فالخیال فی کل مجال 
يتعامل مع الأمور جميعًا بوصفها مکنات» ولیست ضرورات» 
أى يمكن أن تكون على نحو آخر مختلف عما هى عليه فى 
الواقع . ولان اللغة محررة من الوقائع المباشرة؛ ومستولدة من 
رحم الخيالء فإنها تقوم بوظائق متعددة منها الاتصال» 
والتعبير: والدعوة إلى سلوك معين. ولكن سرعان ما ينسى 
الإنسان ذلك الأصل الخيالى» فتتحول اللغة فى وهم الإنسان 
للی بدیل للواقع؛ رتصبح ود ن أدوات سيطرة الإنسان على 
الطبيعة وعلى غيره من البشر؛ من خلال تنظيمها الأشياء 
والأفعالء وخلع قيم معينة عليها. رتقوم بذلك بدرر 
«ال وکیل؛ اللتافی فی الصراع المادى بين البشر. با ل إن م ما 
اصطلح عليه بالقيم والمعا لمعابير التى هى النظير الثقافى لقوانين 
1 


الطبیمة: لا تفلت من سطرة الخیال . فالضرورات ال لتى تتحول 





پلی کنات او مادة خام مطراعة لطالب الانسان» لابد أن 
يختار منها ما يصلح أن يكون وسيلة إلى إنجاز الغاية. ومن لمء 
تتفاضل الممكدات وتتراتب» فيرغب فى بعضها؛ ويعرض عن 
غيرها. وهنا نتسلل القيمة: التى هى وعى بالممكنات؛ 
واخثيار للغايات والوسائل للتأثير فى العالم» والسيطرة على 
غيرنا من اشر وت هذا النحو» تصبح القيمة اطایم» 

د العالم بالنسبة إلى الإنسان من حيث إن العالم ممكنات 
اش ا عا يكرت مه فی الرقت نفسه: 
«أسلوب ب٠‏ وجرد الانسان لزاء ء العالم. 


وکمایستممل الانسان فی عملیات تواصله مع 
جماعته ألفاظ اللفة (الثقافية) التى تطورت عن الح رکات 
والصيحات (الطبيعية») على التحو الذى ينظمها فى نسق 
اين للتعبير والتحاطيةبيميع الأمرائسه فى ورن ین 
جميعاء التى يدمّلها من المشرى البيولوجى أو الفيزيائى إلى 
المترء 





فى الذى ينشئ آنظمته أو أنسافه التى يرتب بها 
حياته مع غيره فى النسل والاقتصاد والسلطة وغيرها. ففى هذه 
النظم والأنساق والمؤسسات تتحول وحدات التعامل وإلعلاقات 
الاجتماعية إلى مفردات أو وحندات للتداول والتواصل تؤدئ 


. دورها بمقتضى الوت التفاعل الاجتماعی الزى يتحدد بما 


يعقد من علاقات بعينها بين هذه الوحدات أو المفردات. 


VV 


ومن الطبيعى أن يكون لكل مجال أو فاعلية إنسانية فى 
زمن آو مجتمع معین» الاطار أو النسق أو المنظومة الخاصة 
بالتداول والتواصل الذى يتطور ويتبدل بدرجة أو يأخرى أو 
على نحو دون آخر. 

وصراتب» أو تتصاعدء أو ترقى تلك الأطر أو الأنساق 
التواصلية التداولية وف لدرجة عمومیتها؛ ومساحتها» 
وشمولها حتى نبلغ أكثر الأطر أو الأنساق عمومية ونجرید). 
وهو إطار الاستدلالات المنطقية الفارغة من المحتوى المحددء أى 
المجردة: والقابلة للامتلاء؛ أو التطبيق على كل مجال وفاعلية 
بموجب اتساعها وهیمنتها. 


وهذا الإطارء أو النسقء أو المنظومة العمومية, هو الذی 
يختص بالانتقال من مقدمة إلى نتيجة.تلزم عنهاء أر 
تتضمنها. وهذه العملية؛ بما تشترطه من قواعد ونعریفات» 
هی التی نسمیها «عقّلا . 

ولأنها لا تتطور أو تتغير الا عبر حقب زمنية متباعدة 
جداء رسخ الاعتقاد بأن لها منتجا هو «العقل» الذی لابد آن 
يكون راحداء وثابتًاء وأزليا. بينما هو فى الراقع الإطار أو 
النسق أو النظام الذى يتريع على قمة أطر التواصل بين البشر 
بوصفه أعم القواعد أو اليود الملزمة لعضوية الإنسان 
الصحيحة فی مجتممه» وإلا عد مجنوثا أو أقرب إلى الحيوان. 

فهو إذن» كما يتجلى فى منطقه؛ أدئى إلى طبيعة 
اللغة؛ ولذلك يواصل الباحثون فى الفلسفة والمنطق 
والرياضيات جهودهم المضنية فى صوغ تعاليمه التى لا تكف 
عن التوسع والشمول. 

ولعل وصفنا لأمر من الأمور بأنه دغير معقول؛ يكشف 
عن صحة ما ذهبنا إليه» عندما نصنف بذلك کل ما یخرج 
عن القواعد المألوفة التى يلتزم بها الجمیع فى أى مجال من 
امحالات . 


«فقوانين»العقل» إن صح أن له قوانین» قواعد أو 
معاييره أو شروط يمكن أن تطبق أو تخرق» وليست قوانين 
علمية تصف وتفسرء بل هى بالأحرىء فوانين تشريعية تبيح 
أو خظر. 


۷۸ 


وتتطور قواعد «شفرت» العقل» من حيث هو عم آطر 
التواصلء وفقنًا لما يغلب على مسار الثقافة» أى أسلوب حياة 
الناس» من صبغة أو نزعة مركزية مد النظور الشامل لعلاقة 
الإنسان بالطبيعة؛ وعلاقات البشر فيما بينهم. 


ويبدو هذاء على سبيل الشال» فی سيادة النظرة 
«الاحبائیة» قدیم التى تضفى الروح أو النفس على كل 
كائنات الطبيعة. أو فى غلبة النظرة البيولوجية التى تميز بين 
لفرد والنوع والجنس فى كل الأشياءء كما مجدها واضحة 
بارزة فى منطق أرسطو. وكذلك فى سيادة النزعة «الحيوية» 
التى تفاضل بين الكائدات بحسب نزوع كل منها إلى 
كماله الخاصء ومن ثم يسمو كمال النوع الذى يشمل 
الأفراد على كمال الفرد أو الشخص. ويبدو هذا جليا فى 


منطق ٠هيجل؛‏ فى الصيرورة» وتوحيده بين الشمول والعينية. 
كما تأثر «كانط» من تبله بالنزعة «الميكانيكية» التى سيطرت 
على عهده. 


کما مد فی الفکر العربی الاسلامی عند #الفبارایی» 
وداین سیناه وغیرهما هيمنة النظرة «السلطویةه التراتبية التی 
تقسم الكائنات إلى رؤساء وتابعين... إلخ. 

فثمة إطار مرجعى يمثل الأفق البعيد الذى يحدد 
قراعد العقل أو ما يمكن أن يترادف مع المنطق بوجه أر 
بآخر. ولذلك» نتوقع دوما تطور العقل وفقنًا لتطور الإطار 
المرجعى العام الذى لا يفصح عن نفسه صراحة فى أمور 
الفكر والسلوك الإنسانى الراقعى. ويستغرق هذا التطور غير 
الملحوظ زمانا طوبلاً بحيث لا يبدو كتغير مباغت إلا على 
مستوى التنظير الفلسفى والمنطقى. غير أن البشر العاديين 
يظلون فى حياتهم البومية وتصرفانهم العتادة على رلاء 
للأساليب المنطقية أو العقلية السابقة على التطورات الجديدة» 
حتى يألف أحفادهم بدرجات متفاوتة ذلك العقل الجديد. 

فإذا عدنا أدراجنا إلى اللغة العربية لألفينا دعمًا لما 
نزعمه. فالعقل فى اللغة هو القيد والحبس» ومنه المعقل 
والاعتقال» رالعقال» ويرادفه الحجر وهو الكنف والحصن؛ 
والنهى من النهى أى الأمر بالامتناع. 





ويرتبط به الاعتقاد والعقيدة من العقد الذى يحيط 
بالرقبة» وكذلك العقدة» وأيض) اعتناق الرأى؛ أى إحكام الشد 
بالعنق . 

ويتصل به السبب والعلة؛ فالسبب هو الحبل الذى 
يربط بين الأجزاء ويصل الأشياء بعضها ببعض. والعلة هی 
المرض الذى «يلزم؛ الفراش. وقد تنشأ العلة أيضًا عن الحياة 
البيولوجية:؛ أو التكرار المطرد» والانتظام فى الوقوعء فكلمة 
عل؛ عللاء أو علاً تفيد شرب الماء تباعاء أى تكراراً. 


وعلى أية حال؛ فإن هذه الأصول الحسية التى تجرد 
منها مصطلح العقل والعلية وما يقاربهما من ألفاظ تؤكد ما 
ذهبنا إليه فى بيان التوحيدى لكانة العمل من حيث بعده 
عماهو طبيعى؛ ودنوه ما هو ثقافی. فهوه لذن» وظیفة 
معيارية تعبر عن الشركة والرابطة العامة بين البشرء وهذا من 
شأن الثقافة أصالة وامتيازً. 


فهو وما يشتبك معه من مصطلحات أخرى؛ ينبى عن 
قواعد وشروط لابد أن يلتزم بها عضر الجماعة لكى يجدر 
بعضويتهاء ولا يترك متحرراً من التقيد يهاء وإلا أصبح خليمًا 
منبحل الصلة بجماعته» وفاقد الأهلية» بل لا يعترف به إنسان 
يستوجب التكليف والمساءلة. 


۳ - العقولية والرعی 

وریما لم یکن فیما قدمنا جدید) كاشفاء إلا ذا آقدمنا 
على خطوة تالية» وهی التی تعنینا فی شون الفکر والنظر. 
وتسمثل تلك الخطوة فى أملوب هذا العقل فى إجراء فعله 
فى تلك الشؤون. وهنا يبرز مفهوم «الوعى؛ وقد ينبغى لنا أن 
نعرض بين يديه أصله اللغوى» و آرومته التقافية بعبارة أدق. 

فالوعی والاستیعاب یرجمان فی جذورهما اللفوية لی 
الجمع والضم فى وعاء واحد. فوعی» يعى 4 وعيًا تعنی 
الجمع فی وعاء» وتشيرء إذن» فى جريدها وتعميمها تصعيدا 
من أصلها الحسى: الحفظء والفهمء والقبول أو التسليم 
والاقتناع . أما الاستيعاب فمن عباً التى تستخدم فى التهيثة؛ 
والإعداد؛ والترتيب» والتجهيز (للحرب مثلا» . وكذلك من 
وعب يعب وعباء أى آخذه أجمع ولم يددع منه شيكاء وأوعب 


أفق العقل لدى التوحيدى 


القرم أى خرجوا كلهم إلى الغزوء راستوعب أى أخذ الشىئ 
كله» ومنها استوعب الحديث أى تلقاه واستوفاه... إلى أخر 
هذه الشتقات والاستعمالات. 


تخرج من كل ذلك بأن إجراء العقل يعنى أولا إضفاء 
الكلية والشمول» كما يدل ثانا على افتراض مسيق بأن ثمة 
ما هو أولى أو قبلى» أى يسلم به قبل مزاولة التسجرية أو 
الخبرة. فكأن هناك ما يشبه الجهاز أو العدة التى يستعين بها 
الإنسان فيما يعرض له من جديد فى شؤون العمل والنظر. 
ومعنى هذا أننا لا ينبغى أن نستبعد من إجراء العقل أية 
محاولات للاستيعاب أو الوعى تكون سابقة على استخدامنا 
الحدیث لصطلح المقل؛ والسقلی والنطقی.. وعلی هذا 
يدخل فى تقديرنا كل ما اتصل بالأساطير. فتاريخ المجتمعات 
أو الشقافات يبدأ بالأساطيرء وهى نشاطات وعى أو عقل 
بوصفها استجابات معرفية منتظمة؛ رلا يراد لها عند أصحابها 
أن تكون خخرافات أو أكاذيب. فلها رموزهاء وعلاقاتهاء 
ونسقها الخاص فى ترتيبها. وتتفق جميعاء على اختلافها؛ 
على فرض شكل أو صورة إنسانية على كل ما يواجه البشر 
من أحداث ووقائع. ويصبح هذا الشكل أو الصورة أو الإطار 
الذى يؤديه السقل هو نفسه شكل وصورة وإطار العالم أو 
الواقع الرضوعی الخارجی. 


ولا يعترف الإنسان؛ فى کل العصور والثقافات» بما 
فی هذا العالم او الواقع» من شون مختلفة» ولا یحکم على 
صدقها أو بطلانها إلا بقدر ما مختل هذه الشؤون موقعا معينا 
فى نطاق هذا الشكل أو الإطار. 

ویعتاد الانسان فی كل الأزمان والثقافات على الاعتقاد 
بالمطابقة بين رؤيته العقلية النسقية للعالم» وطبيعة العالم 
نفسها. وهذا هو ما نطلق عليهء فى الفكر الحديث» 
دا لمعقولية»» أى القابلية للإذعان للعقل. وهى التى نجدها 
تتردد فى مختلف المجالات المعرفية كالفلسفة والعلم وغيرهما. 
فهى التى يفرضها المفكر أو الباحث أو حتى رجل الشارع» 
على موضوعات اهتمامه لكى يسهل معرفتها والتعامل معها. 

وتقرم «المعقولية؛ بدورها فی جمع ما تشتت آو تفرق 
من معطيات أو وقائع أو حوادث؛: فى نسق واحد يؤدى بتلك 


۷۹ 


المتفرقات الماطة بالمشكلة أو الموضوع؛ إلى أن تتخذ مواقعها 
ومنازلها فى هذا النسق دون أن تخلف أية متبقیات خارجه 
لکی یفی بشرط الاستیعاب) وهذا نفسبه هو الذى ينتج 
التعميمات» أو يكشف الاطراد» أى الانتظام فى الوقوع 

4 «الأقاليم الزمنية العقلية» والعقلانية: 


وتسود كل ثثاثةء وفقّا لا سلفنا من دلالتها الرحبة» 
صبنة غالبة لتحقیق «المقولیةه. غیر أن فى العلاقات داخل 
بنية الثقافة» كنا آشرنا من قبل؛ تتسلل بلصالح والمطالب 
ومراتب الفئات والقوى المختلفة إلى تخديد مستويات التصالح 
أو الاحتواء؛ والخصومة والصراع لنازل أو مكانات المعقوليات 
المتفاوتة» وأنواعها وطرائقها.. فنجد داخل الثقافة الواحدة 
معقوليات مختلفة تنتمى إلى مراحل مختلفة من نطور 
العتافات+ فمنها من برتد الی معقولية سابقة؛ ومنها أيضا من 
یستشرف معقولية مرحلة قادمة؛ وذلك بحسب الواتف 
المتباينة إزاء الواقع 


والواقع الواحد ليس شيئًا متجانسا متمائلا بالنسبة إلى 
الجمیم ؛ لانه ليس لحظة ثابتة تشاهد من موقع واحد ثابت؟ 
فمنه ما فی سبیله الی آن بذوی ویندثر» ومنه ما قد یقی 
ويستمره ومنه أيضا ما فى طريقه إلى أن يبزغ ويظهرء هذا من 
جهة. ومن جهة أخرى؛ تصطرع مراصد الرؤية لدى فئات 
وقری اجتمع انمنها من لا یسعه الا مشاهدة الندثر» ومنها 
من یقف عند الوضم الراهن» ومنها من یست‌شرف الجدید 
الناهش ویحرص علی استدعائه واستعجال قدومه» وذلك من 
وجهة نظر مصالحه ومطالبه الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية 


ومن هنا تتوزع «الأقاليم الزمنية العقلية؛ التى يقنع 
كل من ينتسب إليها ب بممفرليته الى يحقون. يها أئنة وإيمانه 
المقلى» والمعنى واحد فى هذا المدد. وهذه المستويات 
المقلية, أو مراحلها وأنواعهاء توجد متوازية فى الأمة الواحدة 
فى العصر الواحد؛ وإث کان کل منها محنوب على مراحل 
تاريخية متفاوتة. ويترتب على هذا غیاب وجود العقل الواحد 
فى العصر الواحد والثقافة الراحدةء رغم تلط أحد هذه 
العقول» أو تلك المعقوليات على سائرها. فنجد لدينا اليوم فى 


A. 


بلدائنا العربية عقولا أُو معقوليات أسطورية؛ أو سحرية؛ أو 
لاهوتية» أو علمبة فى العصر الواحد الذى يضم «أتالیم» 
عتلية مختلفة علی امتداد الأمة الواحدة أو رقعتها المكانية. 


ىا «العقلانیة»؛ فمن الصطلحات الذائمة الصیت. 
ولأنها [ صبحت شائعة ويملك الجميع بع الإهابة بهاء فد 
أضحت نشير !|| ا لی مدلولات متعددة بقدر تعدد الد لداعين إليها, 
ولا ريب أنها تاريخية؛ شأنها شأن المصطلحات جميعا التى 
يتداولها الناس فى أزمان وثقافات مختلفة. 


ولعل أبرز دلالاتهاء وخاصة لدى من يستخدمها على 
وجه العموم دون إشارة إلى نزعة معينة أو الالتزام بهاء هى 
الإهابة بالعقل» والالتزام بما بمليه عليه من قواعد ومعايير فى 
الفکر والسلوك» فهى مصدر المعرفة» ومعيار الحكم عليها فى 
آن. ویترتب على هذا المدلرل أن من بستخدم العقل علبه أن 
يرفض الوصابة علی آمور معرفته وممارسته بحيث لا يلجأ إلى 


“أية سلطة أو قوة تفرض عليه الإذعانء وتحول بينه وبين 


الاتتناع بما يفكر أو يصنع بنفسه؛ بما يفضى !! إلى إفرار 
مسؤوليته عما يختار. فهى إذن تنكر الامتشال لأمور أخرى 
کمها قواعد مخالفة لما يهدى إليه العقل. ونتیح للانسان 
رفض ألوان الوساطة المصطنمة بين مجالات التداول المغايرة 
بما من شأنه أن يحتقق القدرة على توجيه النقد إلى كل ما لا 
یخضع لفهم الانسان ولاقتنا ع به وتفسیره. وهذا دون مراء 


آمر مرغوب محمود. 


وهنا يتفز سؤال: أية عثلانية نقصدهاء وأية معاییر نلتزم 
بهاء وهی اللی تخفی افتراضنا مسبقا بانها مسلم بها ومتفق 
حولها؟ 

ولا مفرء للاجابة عن ذلك السوال» من مواصلة 
۳1 


التتقیب فی دلالات العتلانية !ل 
فلسفية وكلامية بعيدا عن دلالتها الشائعة. 


تی تقترب بنا من مسائل 


المتلانية» آو النزعة المقلية, آو الذهب العقلی قدیم» 
وترد أصوله العر يحة إلى مدارس إغريقية متعلدة عند 
هالایلین» و «الفیناغوریین؛ و «انکساجوراس» و «أفلاطون». 
ولكنها فى ترائنا الإسلامى العربى تنتسب إلى المعتزلة ؛ وبعدها 
فلسقة الفارابى وابن مينا وأخير ابن رشد. 


وعقب عصر النهضة الأوروبية» جد أعلامها 0 
متمثلة فى ديكارت أولاء ثم ليبنتس وسبينوزا وكانط وهيج[ 


فاا المعتزلة» فنجد عندهم, فی نطاة ق أصولهم الخمتة 
المعروفة» إلحاح) على معيار العقل فى أصل «العدل». والعدل 
عندهم هو ما يقتضيه العمل من الحكمة: أو صدور الفعل 
علی وجه الصواب والصلحة. وریما کان العدل لذیهم شاملا 
لکل آرائهم» ومتضمتا إياها. 


والعقل فی نظرهم هو أول مقتضیات التکلیف؛ وأهم 
مظاهر اللطف الإلهى؛ وهر الکاشف عن وجوه الهسن 
والقبح نی کل فعل. والحکم بالحسن و القبح فی الأفعال 
لا يرجع إلى أن الله سبحانه أراده (أى الحكم) على هذا 
النحوء بل لأن الله أراده لما يحمله الفعل من صفات ذاتية 


فيه, أى لأنه حسن أو قبيح فى ذانه. 


أما فى أوروبا وخاصة فى فرنا لدى ديكارت فقد 
نبغقت العقلانية من الطلب الجدید لعصر النهضة وهر 
مطلب النیج الخليق بإعادة اکتشاف العالم والانسان» أى 
الأداة أو الأسلوب أو الطريقة التى بمرجبها ینم [نتاج العرفة 
الجديدة بعد أن ااب المعرفة عتم التشبث بمعلرمات قديمة 
جرى نكريسها وتقديسهاء ولم يبق للإنسان سوى حفظها 
وشرحها والتعليق عليها. ويشبه هذا ما كان عليه نظام التعليم 
لدینا فی الازهر» وهو نموذج الجامعات الاوروبية من بعده فى 
الصور الرسطی. فالنص آر التن؛ أی الکتاب الاصلی 
المكرس للحفظ والنقل» يستولد منه شرحء وحاشية » وتعليق» 
وتقرير» ويغدو الكتاب أربعة كتب تسبح بحمد المتن الأصلى . 

والعقل» إذا عدنا إلى ديكارت» أعدل الأشياء قسمة 
بين البشرء والمهم هو حسن استخدامه 0 الذى يعنى 
لدیه استخراج ما ينطوى عليه العقل ن أفكار فطرية يستولد 
منها العارف جمیعا . 


وییدو أتنا فی مصر قد ارتبطنا بالتراث الفرنسی» فاتخذنا 
من ديكارت مصدرا ونموذجا نحتذیه ونستخدم مصطلحاته 
أحيانًا كثيرة.. ومن ثم كانت العقلانية التى ارتضيناها عنوانا 


على ما يتب ینس آن بکرن عليه المنهج. فأصبحت المقلانية تعنى 


أقق العقل لدى التوحيدى 


التحسين والتقبيح المقليين کما آثرها رفاعة الطهطارى 
ترجمة بدیلة للمنیج الذی انتشر مصطلحه فی فرنسا ابان 
إقامته فيها. 

ولعل السببين أو المبررين لإيثار العقلانية فى كتابات 
نهضتنا هما: الأرل» التراث المعتزلى وكذلك الفلسفى 
الاسلامی برجه عام» والسبب الأخر هو اقترابنا من التفكير 
الفرنسى أو النموذج الفرنسى» خاصة أن اتصالنا بالغرب بدأ 
بفرنا بالحملة الفرنسية أولاء ثم عزز ببعثات «محمد على» 
ومن جاء بعده. 

فال مألة» إذن؛ سواء فى أوررباء أو فى مصر بعد عدة 
قرونء قد تعلقت بالمنهج الذى اتفق فيه «ديكارت؛ مع 
«پیکونه الإتجليزى لأولويعه وضرررته إزاء سطوة محفوظ 
التصوص القديمة فى العصور الوسطىء وضد سلطة الفكر 
الدينى التى تسعى إلى استكناف مرحلة سابقة من مراحل 
التاريخ » أ الحفاظ على مصالح مناوئة لقوى التقدم البازغة. 

ولعل من الأفضلء هناء أن نفرق بين المنطق والمنهج 
فى مساق مناقشتنا للعقلانية. 

فالمنطق هو الذى تتحدد به قواعد الاستدلال التى هى 
مضمون العقل كما قدمناء أما المنهج فهو 
والخطرات التى تمارس للوصول إلى اكتشاف جديد لم يكن 
فى حوزتنا من قبل استخدام المنهج. 


الإجراءات 


أما المنطق» نهو ما يتيح لنا أن نعرض أدلتنا للغيرء وأن 
نحاول إقناعهم بها. فهر إذن عرض 
ممّا. ولیس من وظيفته اكتشاف الجديد إلا بقدر المعاونة 
عليه. فهو بالتامى متضمن ومنطو داخخل المنهجء أى أن المنهج 
یفترض وجوده داخله بوصفه «نمط استدلال» » ولیس خحطرة 
للاکتناف . ولقد آوشک 
التى كانت تقسم المنهج !! 
والاستشرائی ب ل ول استخلاص النتالج التی 
تنطوى عليها المقدمات أو البادی أو الكليات أو و الفروض 
الأولية. على حين بسن إلى الاتجاه المضاد الصاعد 
من التفاصيل والجزئيات إلى ما يضمها فى قانون أو قاعدة أو 


وإقناع؛ أى بيان وبرهان 


كت الحكاية القديمة أن تختفى » » تلك 
لى نوعين هما الاسعتساطى 


۸۱ 





مبدأء أى الانشقال من الجزئيات إلى الكليات. والواقع أن 
الاستنباط والاستقراء ليسا منهجين» بل هما تمطان من 
أنماط الاستدلال. ولقد رسخ» عبر الدرس أو التراث 
الفلسفىء الترادف أو التكافؤ بين المقلانية والاستنباط» 
باعتبار أن العقل يحمل فى جوفه المبادئ الكلية الآساسية» 
وعلى العاقل أن يستخرج منها ما يلزم عنها أو تتضمنه من 
تفاصيل أو جزئيات. 

ويسلمنا هذا إلى الاعتقاد أو الزعم بأن العقّل» طالما 
کان واحد) مشتركنًا بين البشرء فإن استخدامه على أفضل 
وجه سيفضى بالضرورة إلى نتائج لا يختلف عليها الناس 
جميعاء ومن ثم تتحقق الموضوعية تلقائيًا بإججاز الاتفاق بين 
الذين ثار الخلاف بينهم أول الأمر. وهذا هو ما يطالعنا 
صريحا معلنا لدى ديكارت وليبنتس وكائط وهيجل وسائر 
العتّلانيين» على اختلاف نزعاتهم الميتافيزيقية. 


ه ‏ مزالق العقلانية ومخاطرها 

وعلى هذا الوجه؛ لا يتيسر لنا يجنب مزالق خطيرة فى 
استخدام مصطلح «العقلانية» . وذلك لأنها تفتزض منذ البداية 
أن ئمة أفكاراً أو مبادئ أو تصورات أساسية صحيحة هى 
الأصل والصدر الذی ینبفی آن نستمد منه ما يضمره من 
نتائج لابد أن يذعن لها الجميع باعتبارها حقائق يقينية» رإلا 
كانت آراژنا ومواقفنا زاثفة خاطة. 

فاذن» شرط صحة المتلانية هو صحة مبادئها» وصحة 
مبادئها مردودة إلى عقلانيتهاء أى أنها صحيحة لأن العقل 
يمليها علينا. ومن هناء نتبين ما يسمى «بالدور المنطقى؛ فى 
الاستدلال الذی یترقف بمقتضاه ثبوت النتيجة علی ثبوت 
القدمة» وثبوت المقدمة على ثبوت النتيجة. كما تطل 
المصادرة على المطلوب؛ برأمها إلى جوار 5 :تحصيل 
الحاصل؛ !؛ لأن معناها فی نهاية الأمر آن نفض مضمون 
المبادئ الأولى التى افترضناها وحظيت من قبل بالتأييد 
والاقتناع. 1 

ويخشى أيضاء إذا ما ألححنا على أهمية العقلانية» أن 
يتولد الاعتقاد بأن ثمة مبادئ مفطورة فيما يسمى بالعقل» 


AY 


وهى التى تستمد مشروعية الزعم بوجودها أو قيامها بالعقل 
بأنها لا ختاج إلى التجربة أو الخبرة أو الممارسة فى التحقق 
من صدقها وصلاحیتها؛ وهى التى يطلق عليها فى الفلسفة 
بالقضايا الأولية أو القبلية التى نسلم بصحتها «قبل» التجربة؛ 
ولا تتطلب حينقذ تدعيم صدقها بالممارسة لأنها أولية 
وتسبقها فى الرتبةء سواء من جهة المنطق أو الوجود. 


بيد أن الأمر لا يجرى على هذا النحو؛ فالأشياء جمیعا 
تحدث فی خحضم أو سدیم ثم یتناولها الانسان؛ الشروط 
بالزمان والکان والصلحة والعقلية؛ فیعید تصنیفها وترتیبها 
وفتّا لخانات وأولویات لیست اأصلا فی الأشباء» ولکنها 
تعمی لی عالم الانسان الصنوع التفیر. وعندما يتم للإنسان 
ذلك التنضيد الذى يجريه على منوال « کلید» و «شمولیة»؛ 
أية معقولية معينة» يكاد أن ينسى أنها من صنیعه» ویعتقد؛ 
من ثم» ویقین» آنها من حصال الأشياء نفسهاء فيعيد 
ترجمة العالم أو الواقع حسب لفته الراهنة. 


ولقد قال بعض فلاسفة العلم إن تاريخ العلم» وهو قمة 
شؤوننا العقلانية؛ ليس سوى تاريخ مقاومة الوقائم للتماذج؛ 


أى الكليات والشموليات والمعقوليات: كما أوضحنا من قبل. 


الذين ینکرون القول باضفاء الكلية من عندنا؛ دفاعا 
عن الاعتقاد بأن ثمة موضوعية خارجية هنال لا بختلفون 
عنا إلا فيما يشترطون لهذه الموضوعية أن تخرى»؛ ونتا 
لكليتهم ومعقوليتهم هم أنفسهم التى يزعمونها. وما يقولونه 
بوصفهم «واقعيين علميين؛ لا يعدو أن يكون نوعًا من 
المثالية المستترة العنيدة» بل والفاشية» رغم استتکارهم لشيطان 
المثالية. 


وشكأن العقلانية شأن النزعات الفلسففية أو الآراء 
والنظریات بوجه عام» قد تقوم بوظيفة ثورية فى مرحلة؛ 
ولکنها قد لا تکرن كذلك فى مراحل أخرى. 

فنحنء مثلاء لانزال نتطلع إلى مراحل معينة فى تاريخ 
الغرب؛ ولا نواصل النظر إلى مآلها فيما بعد. فد قدم 
ديكارت عقلانية» انقلب علیها کانط ؛ وما لبث هيجل أيضًا 
آن قوض ما جاء به کانط» وهکذا تعقلب علینا المقلانیات 


اس سسسب ب ست أنق العقل لدى التوحيدى 


التى ادعى كل منها بلوغه قمة المرتقىءكما أننا نبتهج 
بالمعتزلة فی صعودهم؛ ولا نواصل تأمل صنيعهم فى بغداد 
إبان محنة خلق القرآن. فالمصطلح من عمل البشرء ویجری 
عليه ما يجرى عليهم من تغير وتفاوت. والوقوف عنده يلزمنا 
أن نصرح بأية دلالة» وأية معايير» وعند من من استخدموه. 


وقد يؤدى ذلك إلى الاخختلاط والتباين والنزاع داخل 
الدائرة الخائقة للمصطلح الواحدء والأنضل منه أن ننعرف 
من معين اللغة الفسيحة ما يحدد لنا بدقة ما نطلبه من 
المصطلح القديم الذى ابعذاعه كثرة الاستعمال لأهداف 
متعارضة . فلقد بدت العقلانية مفتاحا عموميا لجميع الغرف» 
و «وصفة مجربة» لحل کل ما یحز بنا من مشکلات. بینما 
اللغة تفتح کنوزها الرحبة آمامنا لذختار منها؛ ونصوغ ما 


تشاءء لکی نطمكن إلى دقة ما نرمى إليه» ومجلوه أمام غيرناء 
لیفهموا عنا باوضح بیأن. 

والمنشودء إذن» هو تفكيك مصطلح أو مطلب العقلانية 
ليغدر عملة قابلة للتداول» وذلك بأن نصرح ونعلن الأهداف 
الحقيقية التى تغرينا باستخدام ذلك المصطلح اليتيم. 

فیتبفی لناء ٍذن» آن نصوب نحو مطالبنا مباشرة؟ وهی 
حرية البحث والحوار» ورفض الوصاية الفكرية؛ والمواجهة 
الجسورة لمشكلاتنا الحقيقية» وإعلاء كرامة المواطن. 


وربما تيسر لنا إيجاز ذلك كله فى الدعوة إلى نبد 
مواجهة التحولات والمتغيرات الجديدة بوصفات جاهزة 


قديمة. 
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اساسا 


اة أت علی 


کتاب الاشار ات اد لجبه 





جعنر الکنسوسی* 





تسس اساسا 


آیها السادة والسیدات: 

ونحن بصدد تقویم آثر آبی حیان العوحیدی» رحمه 
الله. آقص علیکم نكتة من أخبار علماء جامعة ابن يوسف 
العتیقة بمرااکش» وقعت لبعضهم فی عقر داره» مع ولد من 
بنیه فی طور التعلم» فی الأربمینیات من هذا القرن. دخل 
هذا الابن مرة إلى منزل أببه الفقيه العالم وبحوزته نسخة من 
کتاب (الامتاع والژانسة)» فتلقفه شیخه وآبوه العالم بقوله: 

- ما شانك وکلام الزنادقة؟! أجاب الابن بتلطف 
وجرأة: مل طالمتم الکتاب من ذی تبل یاسیدی؟ فرد علیه 
آبوه: لا+ بل هذا ماحدئنا به بمض مشایخنا» وحاز من عنده 
الكتاب. وبعدها بأيام قلائل؛ رد علیه (الامتاع) وعدل عن 
سابق رأیه فیه» وهنا الولد بمطالمته قائلا: الحق أن هذا 
الرجل» آبا حبان» می أهل الله. 


#باحث مغربی؛ مرااکش 


Af 


هذا من تركة ما لوقى به التوحيدى فى أغلب 
الأحيان» ونما صب على هامته من شتآن التشهير منذ آزمان. 

لكن» هل طرأً بالفعلى خول أجدر بالتنويه حتى فى 
وقتنا هذا؟ تخول يغرّب هذا العالم» الذى قرع مسامع أمراء 
مانه ليعترنوا له :بمزية الأدب ونضل العلم وشرف 
الحکمة؛ » تفرییا مستحستا من جمیور اللتبمین» ولا آقول 
المتخصصين. 

وتستشكل المسألة أكثر عند مباشرتنا لمؤلفات أبى حيان 
المطبوعة بعلوم التصوف؛ وکتاب (الاشارات الالهیة) الذی 
سأخطه هنا ببعض تعلیقاتی هر من یواقیت وجواهر هذه 
الطريقة فى الدين. 

فما وجه الاستشكال هنا؟ 


نعم؛ ما ان نستیقن من وجود مشات الألاف من 


الصفحات التی مازالت تنتظر آن تقراً فقط » ولریما تقوم بدقة 


وإنصاف من بعدء عند عظيم الآمال» وما إن نقف على حالة 
مؤلفات التصوف هاته حتى ينتاب المتقصى لأخبار الشوم 
شعور» وكأنه يسأل الجناح المهجور من صرح ترائنا الإسلامى 
العربی؛ ناهيك عن طباقه المالیات وفلله اشعلیات. کثیر من 
ساکنة الطباق السفلی مر ن الصرح لم يصعدوا أبدا إلى معاده» 
فإذا بهم ينكرون عمن ب 
فهذا الجناح ریاضنا النسی اتدل عنه حجاب التساخى؛ 
وألفلت بوابته ب رکام آغبر یتزامن. 


يخبرهم بعرصات ورحبات مافوق: 


وقبل أن أسوق تعليقائى المنوطة بكتاب (الإشارات) 
خاصة» عندى ملاحظة أولية حول شخص أبى حيان. 


فحینما نقدم لأبى حيان التوحيدى؛ بوصفه من أبرز 
علماء الأمة فى وقته» فمن طريف الاتفاق أنه بقدر ماهر 
ذلكم الملم البارزء بقدر ماتبقى مؤلفاته حمالة فى مطاويها 
لمؤلفات أخرى» يتجدد خلقها بين يدى الباحث. وكما قال 
ال مام البوصیری فی بردته «ومن شدة الظ لظهور الخناء» ؛ إذ من 
اليسير أن نقف المرة تلو المرة فى كتبه (أعنى کتب آبی 
حیان) على تلميحات بشير بها على قارئه للتيقظ مخفية 
عبارته» ومخزون كلامه. 


فمن ذا الذى يحدثنا من بين أعلام زمانه كحديث 
آبی حيان» ويرسل كلامه إرسالا فى شأن معرفته القاطعة 
بمؤلفى كتب إخوان الصفا مثلا؛ وكلامه الدقيق المتعلق 
بدائرة جابر بن حيان الكيميائى » وكذلك مخصيله لأغراض 
فلسفة الیونان» وتبسطها داخل دار الاسلام وغايات طلب 
بضاعتها من طرف الخلافة الاسلامية» رأعیرا انتصاره 
لذب القوم وتبشيره بما ستؤول إليه أ حوال الدواثر العلمية 
فى الأزمان التى ستأتى من بعد زمنه؛ وعلى وجه الخصوص 
سريان الحكمة الإسلامية ذات التعبير العالى. 

ان کل مطلب من هذه الطالب الا وینتظر تممیق 
البحث فيهء وإلا وله نسبة بأبى حیان التوحیدی رحمه الله. 
فلا غرو إذن حين أنعته ببرزخ المعارف» ولا أنمعه جزافا: 
آفلیس فی طی تصانیفه اجتمعت كل هذه الألغاز: مبهمات 


وقته» بل فی شخصه اجتمعت. وعلی کل حال أفليس هو 


المشير علینا بقوله الحصیف: 


تعليقات على كتاب الإشارات الإلهية 


«فاصرف زمانك كله فى قلى هذه الأثناء (أى 
مطارى كلامه) واستتباط هذه الأنياء؟ , 


أستهل تعليقاتى الآن تمشيا مع مفهوم حكم الاسم 
عند أهل التصوفء لماذا مفهوم حكم الاسم الذى هو من 
مفاتيح إدراك كلامهم؟ جرابى لأن أبا حيان لم یسم مولفه 
الذى نحن بصدده بکتاب (!اشارات الالهیة) , أعنى فى متن 
التص, لکنه غالبا ما نمته بالقصة؛ وفى مواضع أخرى 
بالدیوان» وسأبین لاذا تسمية الدیوان هی أبلغ دلالة عما 
توخاه. وأحص من هذا التصنیف, علما منا آنه لیس دیوان 
شعر. وأن غلبة السجع هی النافذة فیه اساقطت بالعنی العمیز 
الأسى. وهذه «القصة ذات الغصّة؛ لها مدارات ورواجع أسى 
«يمحو رسوم جميع الأسرار». وما كانت لها حرمة؛ خاطب 
بها من كان من أهلهاء أرلهاء كما يقول: 


دنى تهذيب الأخلاق؛ ورسطها فی أخذ العبر 
من جمیع الافاق» وآخرها الوصول الی العزیز 
الخلاق» 


والخاصة فى مجموع هذه الرسائل؛ بل فى الرسالة 
الواحدة تتأرجح مابين استعطاف واشتياق وطلب المدد من 
شيخ عارف بالله و من جماعة من الصرفية هم «ملوك الدنيا 
وسادة الاخرةه . آو من جهة آخری» محادلة مرید آبحر فی 
السلوك ومازال فى طور التربية «يلطف به أبوحيان تارة شفقة 
عليه؛ ويعنف به تارةء رياضة لهه » وينازله بهذا الديوان الذى 
هو بمشابة مرأة لهذا السالك يستخرج منه حاله؛ غوصا فى 
أعماقه محصلا لحقيقته فيهاء «للحاق بالسابقين من أهل 


القصها . 


يمول أبرحيان : يها الأجنبى فى هذه الطر لريقة؛ المنكر 
لهذه الحقيقة لحقيقة حرام عليك أن تسمع من هذا الديواذ» . فلا 
قدرة للناظر فيه إلا بحساب تقدم هذا الديوان بينه وبين نفسه. 
ولننظر أيضا فى هذا امحل لثانى كيف استشمرت صورة من 
صور التبليغ العربى فى القصيدة الشعرية؛ وكيف تم حو 


معالم النسيب فيهاء حيث قال: 





#ألاققوا علی دیار الهالکین . واستخبروها عنها ان 
کنتم شاكين..» يا منازل الأم الخالية» ومعاقل 


Ao 





جمفر الکنوسی ‏ ااا 


أولى الهمم العالية؛ ما جعل سكاتك الأولون؟.. 
كيف تعرقت تلك الأجسام الكليفة؛ 
واضمحلت تلك الجواهر الشريقة؛ . 


كل هذه المعطيات تعلق بتسمية «الديوان؛. لكن لاذا 
التوقف عندها؟ لأن- فی رأیی - فض حاتم هده التسمية 
يميننا على النفاذ بالقول إلى ما لم يسطر بعد فى حقل 
البحث» فى مؤلفات التوحيدى. 

كل المصادر القديمة سواء أكانت منصفة لأبى حيان 
أم مخاصمة له» » أقرت بلائحة معينة تخبرنا عن مشيخة أبى 
حیان. واللاحظ آن اسم الشیخ الصوفی احدث جعفر 
الخلدى يظهر فى كل هذه اللوائح علی مر القرون. واللاحظ 
كذلك أنه كغيرا مانقرأ فى الدرا اسات الحالية عن تتلمذ أبى 
حيان للسيرافى ولأبى سليمان المنطقى الفیلسوف؛ تبعا لقولة 
ياقرت الشهيرة: وأبوحيان فيلسوف الأدياء وأديب الفلاسفة» . 
أما نحن فنختص بالذكر ما بقى من (الهوامل) إن صح 
التعبير - بالرغم من أهميته القصوى فى حياة أبى حیان؛ 
نظرا لما بقى عليه من إحلاص لعلوم التصوف ولشيخته؛ منذ 
فعرة التعلم إلى أن علت به السن زمن صياغة كتاب 
(الإشارات الإلهية) . 
حول جعفر الحلدى: 

آلت إلى هذا الشيخ جميع آسانید صوفية وقته وآثارهم. 
تتلمذ على أكابر أرلياء زمنه لكنه لم يرق إلى مقاماتهم. 
حدث عن الجنید ردفن عند قبره» وکان راوک حكايات 
القوم . وهذا البغدادى من حيث مدرسته الصوفية» قال عنه 
شیخنا العارف الا کبری (نسية إا لى الشيخ الا کبر سیدی 
محبی الدین بن عربی رحمه الله) الشيخ فى دروسه البارزية: 
«کأن الخلدی زاول وظيفة کاتب الضبط باللسبة للتصوف»» 
أظهر غاية الحذر من الشطاحین والسکاری الالهیین» آمثال 

معاصره الحسین بن منصور الحلاج» وأقصاه (قصاء 

من دائرة الولاية» شأنه فى هذا شأن أبى نعيم فى (الحلية) » 
والأغرب من هذا أنه أنكر عن الترمذى الحكيم صاحب 
كتاب (ختم الاولیاء) . 


A1 


وأعرد الآن إلى لقطة الديران: 


قال جعفر الخلدى كما هر فى «طبقات» السلمى 
رحمه إلله: وعندى مائة ونيف وثلاثوت ديوانا من دواوین 
الصوفية» . 

أقرل» إذن» متى سلمنا بتتلمذ أبى حيان على جعفر 
الخلدىء عاد من الممكن أن نقول بافعداء أبى حيان 
باصطلاحات شيخيه فى تسمية كتاب (الإشارات) ونعته 
بالديوان» هذا المؤلف الذى توسل به آبر حیان بین یدی آهل 
التصوف بقوله مثلا: 


«فيا أحبائى.. حافظوا على ماتحملت فيكم» فقد 
شريت العلقم ۾ من هواکم» ودارب بت العدا عملا 
لكم.. أسأل الله مادة من الصبر على محنتى 
فيكم » وصنعاً من التوفيق على فتنتى بكم؛ . 


وعملا بهذا العطی یترتب عن تعلیقی, الاستشاج 
الهامشی التالی: یسهل الان تصور معنی الدیوان لاصطلاح 
صوفى محدد ذلكم المفصود فى هذا السیاق. 


ومادمت أفتفى أثر جعفر الخلدى وأقاربه من التأليف 
الحيانى عله يضىء لنا معالم هيكلية فى ديوان الإشارات» 
استمدها أبو حيان من لغة القرمء هناك معطى آخر التقطه من 
ترجمة الجنيد فى «الطبقات». يقول ابو عبدالرحمن 
السلمى: 
«سمعت جمفر الخلدی یقول: رابت الجنيد فى 
المنام» فقلت له: آلیس كلام الأنبياء إشارات عن 
مشاهدات؟ فتبسم وقال: كلام الأنبياء نبأ عن 
حضور وکلام الصصديقين إشارات عن 
مشاهدات؟ . 
أول ما أستنتجه من هذا التس اللمین التعلق بشیخ أبی 
حیان, أن ذكره وصلنا مقرونا بالحديث ع عن الإشارة» ولى هنا 
تساؤل: 
لقد أفرد أبو حيان ديوانا بأكمله 
هذا يعنى أن أبا حيان قد كان على قدم شيخه الخلدى إلى 


حول الإشارةء هل 


حد التأثر البليغ به؛ الشئ الذى يفضى بنا إلى القول إنه من 
امحتمل أن ما كان يقوله الشيخ إجمالا؛ تعرض إليه التلميذ 
تفصیلا. فی هذه الحالة سیکون التوحیدی قد زودنا بأصداء 
ماکان بروج فی مجالس شیخه. 

تستوقفنا كذلك عبارة: دوكلام الصدیقین (شارات عن 
مشاهدات». من المعلوم أن الكلام بالإشارة هو فى حد نفسه 
انتساب إلى التصوف» تبناه القوم لأغراض ساتعرض إليها بعد 
قليل؛ لكن هاهو أبو حيان يجرؤ علی الکلام بصتوف الاشارة 
مع سابق معرفته أن هذا الضرب من الحديث من اخحتصاص 
الصديقين. فهاهر الصديق کاصطلاح عند الصوفية: هذه 
مسألة حقيقة غاية المعرفة عند القوم» فمنذ رعيلهم الأول 
وحتى کتب أبى حامد الغزالی؛ واصطلاح «الصديقين» 
يرمز به إلى أعلى مقام فى درجات الولاية. والصديق عندهم 
ينطق من عنده؛ ولايكتب التصائيف إلا بموجب الإذن 
الإلهى. 

فما حكم كتاب (الإشارات الإلهية) من حيث مسألة 
الإذن الإلهى؟ أى هل هذا الكتاب هو من محض لى أبى 
حيان ونظره إلى نفسه» أم هو مؤيد بإذن إلهى؟ 

يقرل أبو حيان فى الرسالة رقم ٠١‏ من ديران 
(الإشارات) : 


«لعلك تقول يقفلتك وقلة مجربتك وتصور 
فهمك: فلوسكت فى الجملة كان أصلح من 
هذه الاستغاثة المكررة ومن هذا العويل الطويل» 
ومن هذه البداءات المعترضة؛ ومن هذه الطرق 
المختلفة. فالجواب عن قولك: إنك لو أحسست 
بالداعى إلى القولء وبالمهيج على هذا التهويل 
لكان عذرى عندك مبسوطا وكان اعتراضك 
عنى مغيوطاء ولكنك لا تحسء ولا أظنك تخس 
بأن تحس. والله مانبست من هذه السطور الكثيرة 

والورقات المتصلة بحرف إلا بعد الختاق الشديد» 
۹ ۳ بالکره» ولا بعد التلويح فى المنام» 

وإلا بعد الإلقاء والإلمام والا بعد الاعتراض فى 
القام والتام» وکاد روحى يخرج فى هذه الحال 


تعلیقات على کتاب الاشارات الإلهية 


التى كانت تعرض» فرأيت الخطر بالبوح مع هذا 
الحث الحوالى أهرن من هذا الصمت مع هذا 
البعث المتغالى» فنبست كما ترى. على أنك لو 
آنمفت علمت آنی فی کل ذلك واسطة 
مستخدم؛ ومستعار مستقدم» لیس لی فی آطرافه 
إلا مایتعلق بالنسخ والهجاء» والنفس والأباء . 
والدليل على ذلك أنى نظرت فيه كله بعد 
ارتجاعه» بما وجدتنى فى موضع منه: لا بالخوف 
من الباطن » ولابالشوف 
فی هذا الخبر فقد قضیت حیق الإمام الجامع 
بينى وبينك فى الطزيقة؛ وإن کذبتتی فما لی 
بعد هذا حيلة على الحقيقة... نعم سيدى» 
نطقت بالحق؛ ونطقت للحق» ومانطقت ولکنه 
طقنی, علیآه ما لطقنی حتی؛ وماحصنی؛ 
حتى أذن لى» ولا أذن لى حتى حلانى بحلية 
الخطباء... نهکذا آجری آمری وأعلی وأمجد ... 
ذلك فضل الله يؤتيه من يشاءه. 


من الظاهر» فإن صدقتنى 


أيها السادة والسيدات: 


هذا نص آنموذجی خطیر کشیف السانی؛ بزخر 
بمعلومات جمة حول أبى حیان التصوف ومدارج التصوف 
آنذاك , لو اتسع الوقت لأبرزت له مقالة حاصة به» لكنى أقول 
مختصرا: هكذا يتضح لنا من هذه الفقرة أن أبا حيان ليس 
يمسى رجل الطريقة:؛ بك هو مأذون فى «النطق للحق عن 
الحق» » مخصوص اختصاصا إِلْهيا بحلية الخطباء. 
ولزید من العبين فى هذه المسألة» مسألة التحدث 
بالإذن عن الله وهى الحد الفاصل من حيث نوعية كتاية 
الأولياء؛ بينهم وبين التآليف الأخرء أورد ماسطره الشيخ 
الأكبر سيدى محبى الدين ابن عربى» الملقب عندهم بسلطان 
العارفين» كما كان هو رأس أهل الاحتجاج بينهم. يقرل 
الشيخ الا کبر فی الباب الشانی من (القتوحات الکیة) فی 
معرفة الحروف ومراتبها: 
«فلا أتكلم إلا على. طريق الإذن كما أنى سأقف 
عندما يحد لىء فَإِنْ تأليفنا هذا وغيره لا يجرى 
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جعغر الكتسوسى 


مجری التوالیف ولاجری نحن فيه مجرى 
المؤلفين» فإن كل مؤلف إنما هر تخت اختياره» 
وان كان مجبورا فى اختياره أو خت العلم الذى 
ییثه حاصة» فیلقی ما یداء ویمك ما یشاء» ار 
يلقى ما يعطيه العلم وتحكم عليه المسألة التى هر 
بصددها حتى تبرز حقيقتهاء ونحن فى تواليفنا 
لنا كذلك: إنما قلرب عاكفة على باب 
الحضرة الإلهية 
خالية من كل علم؟. 
يظهر جليا من هذه المقارنة بين كلام الرجلي: » أن أيا 
حيان قد أقام کتاب (الاشارات) فی قلة متعلیة؛ تغلیت علیه 
دون جل الكتب من حيث کتابتها العتادة» المادية - ان 
صح التعبير ‏ ككتابة الأديب صاحب البيان؛ أو كتابة 
الفيلسوف صاحب الاستدلال العقلى والحجاج والبرهان؛ 
مادام العأليف بلغة الإشارة يندرج فى سلك هذا التواصل 
الاختصاصى. 


حول الإشارة: 


لقد كرر أبو حيان الجملة الآتية فى محلين متباعدين 
فى کتابه» وقال: «یاهذا ماتری فنون الاشارة الی غایات 


» مراقبة لما ينفتح له الباب؛ فغيره 


الحقيقة بصنوف العبارة» . 
وعليه؛ فغالبا ماجاءت لفظة «إشارة» مرتبطة بلفظة 
دعبارة؛ فى السیاق. فلما لطفت الاشار: وانتزهت عما 
يتحكم فى الأسماء والأفعال والظروف» وجب إدراك إشارات 
أبى حيان مدفونة فى عباراته كما يقول. وإذا صحت الإشارة 
ال رکوزة فى العبارة» ولو فى عبارة إنسية» بلفت بدها الالهی 
وعادت إشارة إلهية. يقول مؤلف (الإشارات) » متوجها إلى 
الغريب عن لغته: 
«اشغل زمانك باستقرائها واسترائهاء فإنك نقف 


على أغراضها البعيدة المرامى» السميقة العامى» 
لأنها إشارات إلهية وعبارات إنسية؛ . 
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ونقرأ أيضا فى الرسالة رقم ۱5 ما نصه: «هذا لسان 
التصوف؛ والتصوف اسم یجمع آثواعا من الاشارة وضروبا من 
العبارة» وجملته التذلل للحق والتعزز علی الخلق»» ومن جهة 
أخرى نقرأ فى كتاب (إيقاظ الهمم) على لان الشيخ 
زروگ: «قد حد التصوف؛ ورسم وفسر يوجوة تبلغ نحو 
الألنين» . أنوقف هنا عند كيفية تعريف أبى حيان للتصوف. 


وهر يف خاص انفرد له عالمناء يف التحمت فيه كلمة 
و تعر تعري 


تصوف بكلمة «إشارة». فلر ردنا أن نسوق تسمية جديدة 
لزلف آبی حیان» بدلا من کتاب أو ديوان الإشارة؛ لاقترحنا: 


کتاب فی التصوف عملا بما جاء فی التعریف الحیانی من 
التحام بين مفهرمى التصوف بالإشارة كما قلتء وإيصال 
الثانى بالأول. 


وما يلنت النظر كذلكء ذلك التحذر الشديد؛ الحاضر 
فى جميع رسائل الدیوان» ونتساعل: لاذا کل هذا السحذ 
وکل هذا التحاشی ؟ 


ألكرن كل إشارائه مدمجة» موزوبة بالناموس الإلهى 
ومتربعة وراء مراسم اللسان المتداول؟ أم لأن أبا حياث ينفادى 
«توابع» الإشارف ويكنفى بالتلمیح بين الفينة والأخرى» 


بمثل هذه العبارة: «ثم أين أنت عما وراء ذلك» عما لا ييدر 





إلا بإذن الحى الذى أخخفى الخوافى فى البوادى؟ . 


آتول؛ من بین وظائف الاشارة عنده» فضلا عن 
تهذی ها للدلالة عن الحن: ولأن لا شوه فی الکون سکت 
عن الدلالة والإشارة إليهو» نعد وظيفتها الاتقائية؛ منعا من 
الدخيل بينهم؛ لكن هل المعرفة الإشارية حكى عن القوم ولا 
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ع لهم فيها ؟ 
أحتج مرة أخرى يكلام الشيخ الأكبر فى باب معرفة 
الإشارات من (الفتوحات المكية) ؛ يقول الحاتمى فى مستهل 

هذا الباب: علم الإشارة تقريب وإبعاد. 


ويسترسل في ككلامه قائلا: 


اومن أعجب الأشياء فى هذه الطريقة» ولا يوجد 
إلا نيهاء أنه ما من طائفة تحمل علما من 
النطشیین والنحاة وأمل الهندسة والحساب 





والشعليم والمتكلمين والفلاسفة إلا ولهم 
اصطلاح لا يعلمه الدخيل بینهم الا بتوفیق من 
الشيخ أو من أهله» لابد من ذلكء إلا أهل هذه 
الطرينة خاصة [ذا دخلها الرید الصادق؛ وبهذا 
یعرف صدقه عندهم وما عنده خبر بما اصطلحوا 
علیه؛ ولم یملم أن قوما من أهل الله اصطلحوا 
على ألفاظ مخصوصة» فإذا قعد معهم وتكلموا 
باصطلاحهم على نلك الألفاظ؛ لا يعرفها 
سواهم أو من اند عنهم» فهم هذا المريد 
الصادق جميع ما يتكلمون به حتى كأنه 
الواضع لذلك الاصطلاح ريشا ركهم فى الكلام 
بما معهم ولا يستغرب ذلك من نفسه» بل يجد 
علم ذلك ضروريا لا یقدر علی دفعه ..0. 
وفى هذا الکلام ما يكفى لاستبانة معالم المعرفة 
الإشارية عند أكابر الصوفية وموطن التباين الحاصل بين شأن 
إشارتهم والإشارة فى العلوم الأخرى 


حول نسبة أبى حيان إلى التصوف 
من خلال ديوانه ومؤلفات أخرى له: 

ويشتمل هذا كتابه الأوسع شهرة:؛ أعنى كتاب 
(الإمماع والمؤانسة) ؛ إذ تستوقفنا أول جملة شرع يها 
التوحيدى مؤلفه هذا: 


وجا من آفات الدنيا (يقول أبو حيان» من كان 
من العسارفين: ووصل إلى حيرات الآخرة من 
كان من الزاهدين» وظفر بالفوز والنعيم من قطع 

طمعه من الخلق أجمعین». 
یکتم ةم 
معظم التأليف 
الكتب القلائل کا هر 
هذه الجمل 1 وائل التى غالبا مانزهد فى فليها وتقليبهاء 
قلت : مجد أن أبا حيان بث فيها معطى رئيسيا نستقرئ منه 


فحينما نترصد الحمدلة والتحلية فى بعض 
فى الإمتاع > جد أن مؤلفه بث فى 


تعليقات على كتاب الإشارات الإلهية 


موقع الكتاب؛ وكيف لبس آبو حیان شعار التصو 
وانضم خت لوائهم. وورد فى الكتاب نفسه شتم أبى حيان 


فا فيهء 


من طرف ذلك الرجل الذى كان السبب فى تألیفه؛ وقذف 
التوحيدى بالذهاب فى الفسولة التى «اكتسبها بمخالطة 
الصوفية ؛ والغرباء اجتدین الأدنياء الأردياء» ! 


آما وزیر تلك اللبالی فکان لأبی حيان الأثر الكبير 
الظاح هر فی تغییر نظرته إلى التصوف . فيعدما كاك جليم را 
حيان يرى فى بداية المسامرات أن الصوفية «لايرجعون إلى 
ركن من العلم؟ صار يشير على أبى حيان فى الليلة ۷ قبل 
الأخيرة بقوله: «اختم مجلسنا بدعاء الصوفية؛؛ ويستجيب له 
أبوحيان ويقول: #سمعت ابن سمعون يدعو فى الجامع فى 
آخر مجلسه بکذا وکذا..۰. ولاین سمعون ال لصوفى تأثير س 
على أبى حيان فى صياغة أدعيته وابتهالانه فی کتاب 
(الإشارات): فمنها ما هو كالأوراد والأحزاب المتدارلة فى 
الطرف حتى الآن. 

وبخصوص كتاب (الإشارات) فقد علقت عليه كما 
سبق ذكرهء من حيث حكم تسميته؛ رمن حيث اتصال لغة 
أبى حيان فيه بلغة القوم الإشارية؛ وكذلك من جهة الإذن 
الإلثى فى ترقيمه؛ وينبغى علينا إيراد بعض السمات الأخرى 
التی انطبع بها کتاب «الاشارات)» والتی آنته کذلك من 

i اق‎ 

دائرة علرم القوم. 

يمول أبو حیان: 

«أيها اله لقوم» انتسبت لکم»....» وعشقت اسمکم؛ 
ولهجت ب دک رکم؛ وحشت القلوب إليكم؛ . وهذا الانتساب 
لا أحد یماری فیه؛ فهو الشحدث علی لسانهم: التوسل 
بمجاهداتهم فى طلب القرب بالصوم والصلاة؛ وبالتضرع 
عند الحطیم وزمزم کما یقول.والا خذ بمصطلحاتهم كلما 
التجأ إلى رحابتها وغزارتها عند تدقيق کلامه. 

ولكن در الاشارة ها إل با هم مت في 
كلام أبى حيان بوظيفة ديواك 9 ولیاء الوجودية. 


فغير ما مرة نقهم بصريح العبارة من مخاطبة أبى حيان 
لذلكم العارف النجهول الراصلل» ذلكم ا حاطب الفرقانی؛ إذ 
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التوحيدى مسلم له وللقوم بوظائف كونية محددة. فما هو 
ياترى معنى كلام كهذاء وهو يتوجه به لهذا الشيخ الصوفى» 
الذى يرفعه أبوحيان إلى مقام شيخه المرجى قائلا: دولله 
الشكر على ما أفردك به واستفردك له... وهذه درجة الأنبياء 
الذين هم بين الله والخلق» . 
مامفهوم النبوة المشار إليه هناء علماً منا أنه قال فى 
رسالة آحری ختمت النبوة؛ أى نبوة التشریع » هل المشار إليه 
هر مفهوم النبوة الطلقة الحاضر بالقوة فى هذا الكلام؛ الذى 
سيفصل تفصيلا من يعد عند أكابر القوم كالشيخ الا کبر 
الذى سيعين له درجة من درجات الولاية بتسنمية اللبوة العامة 
أو النبوة المطلقة لتمييزها من نبوة التشريع التى خحتمت 
بالرسالة المحمدية. 
ولننظر بدقة متزايدة فی العبارة نفسها: «ولله الشکر 
على ما أفردك به واستفردك له... إلخ..» من حيث ماتخبرنا 
به فى شأن عقيدة أبى حيان. أقصد هنا دور الواسطة والانتماء 
إلى الخدمة الإلهية التى خخولها التوحيدى للقوم؛ تلك 
الواسطة بالتحديد التى رفضها حيز مهم من جمهور علماء 
الرسوم من الفقهاء منذ أزيد من ألف سنة. 
ویمزز ماقلته» كلام أبو حيان فى رسالة أخرى من 
الديوان: 
«الحمد لله الذی أولانی منك مالاینال مباشرة 
إلا بتونيقه وصلى الله الواحد الحق علی العارف 
احض؟ . 
إن الإيراد المباشر لذكر النبى عليه الصلاة والسلام هو؛ 
ولا محالةء إشارة إلى ما اصطلح علیه الصنوفية من بعد, 
حينما ظهرت علومهم مفصلة مدونة» قلت إشارة إلى الشيخ 
الحقيقى وهو النبى عليه الصلاة والسلام» أى أن مايستمد 
من علوم وأسرار من شيخ عارف بالله» عندهم» عبر رابطة 
الشیخ » مرجعه التبی صاحب الدد الاعظم واخصوص 
بالحقيقة المحمدية. 


ومن جهة أخرى» قال التوحيدى: 
«هذا لان التصوفء والتصوف معناه أكبر من 


آسمه؛ وحقیقته آشرف من رسمه؟ . 


ما العطی الأسامى الذی یمکن الوقوف عنده فی هذه 
العبارة» والذى لم يسطر بعد بدقة بخصوص مدرسة 
الاصطلاحات الصرفية لأبى حيان. 


عاش أبوحيان فى الزمن الأول للتصوفء هذا إذا ما 
قسمنا تاريخ التصوف إلى ثلاث مراحل؛ الأولى مرحلة 
الرعيل الأول. والثانية مرحلة القرنين السادس والسابع للهجرة 
التی انسمت بظهور الطرق فی مصر ومؤلفات الحاتمى 
واستتباب الامر شیکا فشيئا للزوايا من ججهة؛ وانهبار الخلافة 
بغداد من جهة انية. والرحلة اشالشة هی انتصار الذهب 
الصوفی وتربعه فی دار الإسلام» بادية وحاضرة؛ إلى غاية 
القرن التاسع عشر الميلادى. 

إن قرن أبى حيان» وهر القرن الرابع» من سمانه حضور 
ثلاثة أنواع من السلوك الإحسانى: مدرسة بغداد المعروفة 
باصطلاح التصوف» ومدرستا اللامة والقبوة بخراسان. 
وحينما نرى أن أبا حيان يستعمل فى كتبه آغلب الوقت 
اصطلاح التسصرف؛ نستنتج آأن آبا حیان انسجمت 
اصطلاحاته مع مدرسة بغداد» هذا إذن ماينبه المهتم إلى 
المعطى التالى: لم تستعمل لفظة تصوف للدلالة فى ان على 
مجموع تصوف - فتوة - ملامة الا بظهور مؤلفات أبى عبد 
الرحمن السلمی - معاصر الترحیدی - رعلیه؛ فان کنبه 
تكتسى أهمية بالنة فى تاريخ التدرين الصوفى» فبين سنى 
قلمه انصهرت للمرة الأولى هذه التسميات الثلاث فصارت 





تسمية وأحدة. 

ولى تعليق أخير حول نسبة أبى حيان إلى التصوف. 

عندما يكتب أبرحيان مثلا أن الصوفية «ملوك الدنيا 
وسادة الآخرة»» ويقول فى محل آخر متوجها إلى الشيخ من 
شیوخ القوم: «يالان الوقت وواحد هذا الورى» وعين 
الزمان؛ , هل هی أسماء وأوصاف استعملت مجازا ومبالفة» 
من طرف شخص يلهج مسرنا لفرط محبته فى أحبابه» أم 
يجب قلبها تمشيا مع إشارات أبى حيان؟ 

وأغرب من هذا أن معظم أخبار المؤرخين فى ذلك 
الزمن الأول المتعلقة بالصوفية: تنعتهم بالغرباء» وأصحاب 


ااا سسسسسسسسسسس سس تعلیقات علی کتاب الاشارات الالهية 


الرقعات» بل حتی فی کتاب (الامتاع) قد ورد خبر صرفی 
يقول: «وکنا جماعة غرباء ناری إلى دويرة الصوفية 
لانبرحها»: وبالفعل كان التصوف يمد جذوره يعيدا فى 
أوساط البسطاء. أستنتج من اعتبار هذه المعطيات المتضاربة أن 
أبا حيان تفطن إلى أولوية شأن التصوف وأهمية ماكان عليه 
الصوفية, وکشف لنا النقاب علی فائدة التصوف رعمقه فیما 
يخص شخصه هوء كما أخبرنا كذلك على مراتب علومهم 
وماینتج عنها من وظائف وجودية أو كرنية» فاللك الحقیقی 
عندهم هو من اختصاصهم» وما أمراء الأرض إلا نواب 
«لسان الوقت وواحد الزمان» سواء أكان لهؤلاء وعى أم لا. 
ومن أخبار ملوك الدنيا الحقيقيين عند القومء أن الخليفة 
العباسى المتوكل كان قطب زمانه وجمع مابين الخلافة 
الظاهرة والتقطب؛ كما نقرأ كذلك فى (الفتوحات المكية) 
أن أحمد بن هارون الرشيد كان واحد الوقت فى عصره. 
تعليق 
حول القبض وهو الحال الغالبة على أبى حيان: 

بعدما تعرضت نسبة أبى حيان من التصوفء لابد من 
التطرق إلى مسألة يحار عندها قارئ ديوان (الإشارات) . وبعد 
کل ماقلته» يوشك أن يسلم أن أبا حيان له القدم المكين بين 
أهل التصوف؛ لكن سرعان مانتمالك ونتحفظ. لان من 
السمات الفريية لهذا الکتاب هو حال أبى حيان ؛الدائرة بين 
طمأنينة ووسواس»6. فهل نعد هذا من باب مراقبة السالك 
ل#حراله فقط ؟ انقاء للمکر والاستدراج الالهیین؟ آین؛ إذن» 
مبلغ أبى حيان بين المحصوفة؟ هل كانت له منازلهم؟ هل 
كان له رسوخحهم نی علومهم؟ أقول هذا رلاأقصد أبدا أن 
أبت فى مسألة هل فتح لأبى حيان أم لا؛ إذ لابغية لدى فى 
الإقرار هل بلغ أبوحيان رحمة الله «تلك الوصلة التى لاهجر 
بعدها»» بل كل مافى وسعى هو طرح المسألة فقط . 

المهم؛ يظهر أبو حيان فى حال قبض روحى تكاد 
تکون مستمرة. وفی شتات وجدانی حتی أخبر عن نفسه أنه 
عاد «شبحا کم فیه البلی» ارادته مشوية وحاله مختلفة 


ومعرفته مدخولة» . 


ونقرأ هذه الشهادة من صميم غصته فى قصته حينما 
فق من حقيقة حال لا تورث إلا حسرة وعطشاً قديماً, 
يقول بو حیان فی الرسالة رقم ۳۸: 
«آهء ماذا ينفعنى شوقى إليهم (للصوفية» إذا لم 
اکن منهم» وماذا یجدی علی نزاعی نحوهم إذا 
لم أعرف بينهم؛ وماذا حاصلی من ذکرهم ان 
كنت مجهولا عندهم » وماذا يغنى عنی انتسابی 
إليهم إذا كنت منفيا عندهم». 
۱ وكأن أبا حيان لم یراکم نتائج القامات وال حوال؛ 
أعنى العلرم الروحية الکتسبة من جراء النزول بها والشحقق 
منها. 
انبساط طرفة عين يثاقفه انقباض كاسحء لاسبيل إلى 
المعارج وادخار العلوم الروحية؛ مجاهداته لرد زهرة الدنيا 
ومسارمتها فى كل وقت وحين. وكأن خحشية الاستدراج 
الإلهى علقت بكل ورقة كتبها التوحيدى؛ وكأننا لسنا هنا 
بصدد التمكن من علوم أحواله ومقاماته. هاهو التوحیدی 
بعيد فى قربه من ترفی السالك الذى يورث العلم بالزيادة ؛ 
هاهو عالمنا فى مد وجزر روحيين؛ فمتى قلنا أبوحيان فى 
أعلى عليين بعلومه إلا وتهوی به فقرة تالية من الرسالة 
نفسهاء إلى قبض الدرك الأسفل مما قد نصطلح عليه 
باللبى. 
تعليق أخير: 
معطيات حول إيصال أبى حيان بالحلاج: 
وهر إيصال معروف مشهور مداره حول كتاب أبى 
حيان المفقود حالياء وكتاب الحج العملى إذا ضاق الفقهاء 


عن الحج الشرعی» » زيادة على بيت شعرى انفلت من أبى 
حيان فى كتاب (الصداقة والصدیق) » آتعرض له من بعد. 


واعص بالذ کر آولا تلك الملائق الاشارية التی وردت 
فى نص الدیوان. 

لقد تطرقت فى بداية هذه السطور إلى مصطلح الفضة 
وتناول مطلبی منه وجه مفهوم «حکم الاسم» فيه. أما الآنء 


5١ 





E U 


فأسعى فى المقاربة بين وروده فى الديوان وفى كلام الحلاج 
فی کاب (الطواسین)» حینما استممل هذا الولی لنظة 
«القصة؛ فى طس السراج» ولربما على هدی نوره تظهر 
العلاقة؛ ويتضح أكثر جانب جوهرى من الديوان» يقول 
الحلا ج: 
«ماكان فى الآناق ووراء الآفاق ودرن الآفاق» 
أظرف وأشرف وأعرف» وأرأف وأخوف وأعطف 
من صاحب هذه القصة وهر سيد أهل البشرية» 
الذى اه اما ونعته أوحد سره أوكدء وذاته 
آجود..» إلى آخره. 
تمدناء إذنء هذه المقاربة باستنارة جندیدة حول 
ورین 
أولا: استعمل أبو حيان اصطلاح «قصة» بالفهرم 
الصرفى نفسه الذى استعمله الحلاج. 
ثانيا : ينفتح أمام أعيننا طريق أقوم إلى مخديد مصطلح 
«القصة» أكثر فأكثر عند أب بى حيان» ومنى قال «باللحاق 
بالسابقين من أمل القصة؛ جد على رأسهم النبى عليه 
الصلاة والسلام» كما اتضح من كلام ا 
صاحب القصة الأولى. 
هكذا يلت بقوة مركزية الأسوة الحسنة فى كلام 
الرجلين علی السواء: بو حیان والحلاج» وهذه سمة آخری 
نصلها بما قلته حول مفهوم «الشیخ الحفیتی۰. 
وأما من جهة وجود نفحة بلاغية حلاجية فی کلام 
الترحیدی» فبالفمل نقف هنا وهناك على بعض الأساليب 
نقسها فی الصياغة. وأتصد بالتحدید تلك الكيفية التی 
بتهجها آبرحیان عند القائه کلاما مجملا لکی یمود فی 
وقت لاحق لتفصیله ونبیین مبهمه. 
ولپذا الایصال بالحلاج وجه آخر: ذکر آبوحیان سیدتا 
عيسى عليه السلام ف فى الرسالة لة رقم ۵ وهی الرة الوحيدة 
فی تقدیری داخل هذا الکتاب» فجاءت فريدة من نوعها 
بحيث لم یستشهد بنص قرآنی و آخر مستخرج من الحدیث» 


۹۲ 


بل تخیر؛ كلامه منٍ «إنجيل لوقا» ؛ حيث قال السید السیح 
متوجها الی الحواریب اک ۱ لن تدركوا ملكوت السماوات 
إلا بعد أن تت ر كوا ا أنامئن وأإلادكم یتامی» » واسترسل 
التوحيدى فى كلامه قائلا: 


«رهذا رمز وراءه رمزء وإشارة فوقها إشارة . 
لکن السقی ملجم؛ ولابد من بعض السکرت» 
كما أنه لابد من بعض القول. ومن قال كل 


ماعنده فد باء بنضب من الله . 


هذه الفقرة قد تشغلنا لوقت طويل؛ لكن أقتصر على 
الأهم؛ فحتى الآن قلت جرى كلام التوحيدى على الإشارة» 
فلما أفرد ذكر سيدنا عيسى عليه السلام بهذه الصفة 
الاستثنائية فى الكتاب؛ أغمض أبوحيان كلامه بإشارة فى 
الإشارة. ومن جهة أخرى؛ من الذى قال كل ماعنده «وباء 
بغضب الله» أهى إشارة إلى العيسوى وصاحبه؟ أهى إشارة 
000 حینما نطق بکل ماعنده» فتکفل به سيف 
3 الشريعة كما قال سيدى عيسى الدبنى؛ بل فال كذلك فى 
باب لاا رار من (الفترحات المكية) : «الحلاج ليس من أهل 
الاحتجاج» (ینی عند آکابر القوم). وفی کتاب ( کشف 
الغایات نی مرج کتاب التجلیات) : قال صاحبه امهول ؛ إن 
الحلا م ج لم یرتق إلى مقام الفرق الشانی؛ ی الرجوع نحو 


الخلق بعد الوصول والقربة. 


ههناء إذن معطى آخر يقرب التوحيدى من مشرب 
الولاية على قدم الحلاج. وأشير كذلك موجزا إلى فقرة 
أخرى وردت فى الديوان على هذه الشاكلة. 


يقول أبوحيان: 


«لولا لزومی حدی فی المبودية» وتلطفى فى 
تصفح الربويية.. للمطیت علی جوانب أسرار» 
ليس لأحد من البشر عنها خبر ولا آثر. لکن ما 
أصنع والرقیب بتظان یحصی أنفاسى» والعدو 
کف اتی ی ویزلزل ار کانی .. 
خذ حديثه جملة فتفصيله ياهظ» وافتح بالعنوان 


فمغضوضه موحش ٩.۰‏ . 





اوقت عند لفظة «بنیان؛ فقط . فیتبادر للذهن وجود 
المفهوم نفسه فى كلام الشيخ الأكبر فى تجلى العلة مر 
كتاب التجليات المخصوص بالحلاج (أعنى جلى العلة)» 
يقول سيدى محبى الدین : 
«رأيت الحلاج فى هذا التجلى؛ وبعدما سأله فى شأن 
العلة؛ وعلة العلل؛ وهذا كلام لا يهمنا فى هذا المقام» 
يسترسل فى كلامه: 
«قلت له: لم تركت بيتك يخرب؟ فتبسم (أعنى 
الحلاج): لما استطالت عليه الأكران حين 
آخلیته» فأقتیت ثم أفنيت» ثم أننيت» فأخلنت 
هارون فى قومى فاستضعفره لغيبتى فاجمعوا 
على تخريبه.. فقلت له (والشيخ ابن عربى هر 
الذى يتكلم) عندی سانکون به مدحوض 
الحجة) . 
هذا کلام تجيب عال» ؛ تحصل منه فقط مایهم سیاق 
الکلام بشأن اصطلاح البنيان أو الدار؛ فالحلاج تركهم 
یخربون داره» أما أبو حيان؛ وزمنه ليس ببعيد من زمن 
الحلاج» قلریما لهذا آثر كانب ديوان (الإشارات) أن يحث 
مخاطبه بقوله: 
«فما بعد هذا الآن إلا أن تد سمعك عن هذا 
الكنه اللطيف ريا للسلامة» وأزم لسانى عن 
هذا الخبر خوفاً من لاذع اللامة) . 


تعليقات على كتاب الإشارات الإلهية 


وأخيراء تعرض !أ إلى ذلك البيت ّ الشعری للحلاج المشار 


إليه الذی اتفلت من 
والصدیق) » رغم خريه البليغ والعدول عن الإشارة إلى 


أبى حيان فى کتاب (الصدافة 


الحلا ج. 


روص ررحی زررحی رورس 


إن یشاشعت وا شعت يشا 


ومن أغرب الانفاق وجدت نفسى أحفظه لسبب 
بسیط, لاله شعر شائع القداول عند ولاع طرب الآلة 


والصنعات الأندلسية. 


فأبوحيان تکتم ولم یعرف بهذا البیت الحلاجی فى 
كتاب (الصداتقة والمديق»؛ أما واضعو الصنعات 
الأندلية ف الأندلس والمغرب» فد ورثناه عنهم وأنشده آهل 
السماع منذ قرون؛ ومطلع التوشيح معروف محفوظ: كما 


فلت : 
لى حبيب حبه حشو الحشا. 


وهذاتليل من ير رء فيما يخص الحلاجية ونسب 
أملها بالمغرب» وهذا البابٍ لا يزال مطموسا مجهولا 
ور الذى أشرت إليه فى مستهل 


شأنه فى الجناح المهجو 
کلامی۔ 





۳ 


/ا تسا ااانا لاطا 1۳۵/۵ الا 


هل كان التوحيدى صوفيا 


أو فيلسوفا؟ 





یوسف زیدان* 


و0 م هه 
سا 


تمهید : 

فى التراث العربى/ الإسلامى؛ كما فى واقعنا الماصر» 
شخمیات «مشکلةه یحار فیها الباحشون الیوم» مثلما حار 
فيها بالأمس القدماء.. فمن هؤلاء: ابن سبأء خالد بن يزيد» 
الحلاج؛ ابن ازارد ینف ایی الطوسى» العفسيف 
التلمسانی» آبو بکر الرازی» الششتری؛ وغیرهم وهم كما 
تركا - ن کل عصرء وفی کل فن. 

بيد أن التوحيدى واحد من اکثر الشخصیات الترائية 
إشكالاً ومجلبة للحيرة.. صحيح أن بإمكاننا أخذ الأمور على 
علاتهاء مكتفين بالاتكاء على أحكام سابقة تقررت» 
وتكررت» عن هذا الرجل! المشكل» ومستندين إلى شهادات 
قدمها عنه مترجم قديم أر مولف معاصر؛ وهنا سيختفى 
الاشکال ویصیر التوحیدی: : فرد الزمان وفیلسوف الأدباء 
وأدیب القلاسفة وشیخ الصوفية والبدع والوجودی و... الخ! 


ص يس ش جیسب 
+ قسم الفلفة بآداب دمتهور: جامعة الإسكندرية. 
و ا ی ی 
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أما إذا نظرنا إلى العو وحیدی نظرة فاحص مدفق » 
ودرستاه علی ما بوجبه الدرس الصحیح القائم على الفهم 
والنقد والإحاطة؛ نان اشکالات الرجل تعری وتترا کب ؛ 
حتی یصح القول: لایمکن الکلام عن الترحیدی من جانب 
واحد» ولايمكن النظر إلى الرجل من الجوانب كافة؛ 37 
بالخوض فى إشكالاته 


وهذه الورقة البحثية تنقم إلى ثلالة أقسام؛ يستعرض 
الأول منها تلك الإشكالات المتعلقة بالتوحيدى - أو التى 
تعلق هو بها كالإشكال التاريخى الخاص بمولده ووفاته؛ 
وإشكال إحراقه كتبه؛ وغير ذلك من الأمور التى يطرحها 
دو التوحيدى وفحص سيرته وأخباره ومؤلفانه.. وهذا القسم 
من البحث بمثابة #المدحل » إلى القسمين الباقيين؛ إذ كن 
0 _ بتفصيل أكثر ‏ إلى مشكلة. يتناول 

لقسم الثانى من هذا البحث ؛ مشكلة انتساب الترحيدى إلى 
التصوفء وهل كاذ التوحيدى صوفيًا حقاء وشیخا من 





مشايخ الطريق ذا مريدين وأتباع - كما زعمرا- أم هو 
محض «متصوف؟؟ وشتان بین الصوفی والتصوف.. آم تراه 
أبعد ما يكون عن التصوف والصوفية؟ وهكذا يعالج هذا 
القسم من البحث جانا من أهم جوانب التوحيدى» ويعيد 
النظر فيما استقر وتناقلته الأقلام. 


والقسم الثالث الأخير يبحث فى علاقة التوحيدئ 
بالفلسفة» ومل کان الرجل فیلسرفا آم محض متفلسف أم 
هو مؤرخ للفلسفة. وما الذى دعاه إلى خوض غمار الفلسفة 
و الج ین أشتات منها ‏ وما هى فى النهاية «فلسفةه 
التوحیدی النظرية والعملیة ؟ 


على هذا النحو السابق؛ نسعى إلى الإجابة عن 
الساژل/ الاشکال الذی جملناه عنوانا للبحث: هل كان 


التوحيدى صوفيا 3 فيلسرۇ؟ 
أولا: إشكالات التوحيدى 


على الرغم من زعم البعض أن التوحيدى «لم يئل ما 
يستحقه من عناية؛؛ وهى عبارة يحلو للكثيرين ترديدها.. فإن 
الرجل - فيما أرى ‏ قد نال الكثير من عناية القدماء 
واحدئین؛ فقد وردت ترجمانه فى: (معجم الأدباء» لياقوت 
الحموی ۵1۱۵: ۵۲ - «وفیات الاعیان) لاين خلکان 
۵ - شلد الازار) للسیرازی ص ٩۳‏ - (طبقات 
الشافعیة) للسبکی ۲۸5/۵ - (طبقات الشافعیة) للاسنوی 
۱/۱ ۰- (سیر أعلام التبلاء) ۷ _ 
«مبزان الاعتدال) للذهبی ۵۱۸/4 -- 
للصفدی ۱۱۸/۱۲ - (تهذیب a‏ واللغات) للنووی 
۲ - (لسان الیزان) لاين حجر ۲۸/۷ - «يفية الرعاة) 
للسی_وطی ۱۹۰/۲ - (روضات الجنات) للخوانساری.. 


إلخ. 


لوافی بالو وفیات) 


وفى المراجع الحديثة : (أبو حيان التوحيدى) لابراهیم 
الکیلانی - «آبر حیان التوحیدی) لعبد الرازق محیی الدین 
(أبو حيان العوحیدی) لزكريا إبراهيم - (أمراء اببيان» محمد 
كرد على (كنوز الأجداد) محمد كرد على (أبو حيان 
التوحيدى) لأحمد الحوفى ‏ (أبو حيان التوحيدى فى 
كتاب المقابسات) لعبد الأمير الأعسم.. إلخ. 


هل كان التوحيدى صولياً أو فيلسوفاً ' 


وعن كتبه» د : حاجي خليفة؛ فى مواضع عدة 
من (كشف الظنون) ‏ البغدادى؛ فى مواضع علة من 
(إيضاح المكنون) ‏ بر وكلمان فى (تاريخ الآدب العربى) . 
وقد نشرت مخطرطات التوحیدی کلها» ولا اظن أن هناك 
عملا مهما من أعماله لايزال مخطوطاً لم ينشر؛ وكان 
«أخرة حصرلمؤلفات التوحيدى المطبوعة» هو ذلك الذى 
و محمد عيسى صالحية فی کتابه (معجم التراث العربى 
المطبو ع وسوف نرى أن الکثیر من هذه المؤلفات تعددت 
طبعاته وتحقيقاته» على النحو التالی 


* «أحلاق الرزیرین» حقیق محمد بن تاویت الطنجی » 
الطبعة الهاشمية؛ دمشق ۹۵ ۰۱5 وبتحقیق ابراهیم الکیلانی» 
«مثالب الوزیرین» دار الفکر بدمشق ۱۹۲۱ (طبمتان 
محققتان) . 


* «الاشارات الإلهية والأنفاس الروحانية؛؛ تحقيق 
عبدالرحمن بدوی القاهرة ۱۹۵۰ الکویت ٩۱۹۸۱‏ 
وبتحقیق وداد القاضى»؛ دار الثقافة ببیروت ۳ (شقیفان 
وئلاث طبعات) . 


* «الإمتاع والژانسةه حخقيق أحمد امي وأحمد 


ں٣‎ 


الزین: القاهرة ۰۱۹۳۹ ۱۹4۰۱۱۹۶۲ وطعة ثانية 
e‏ ۱ دار مکتبة الحیاة» 
بيروت (عفقيق وأربع طبعات) . 


۰ 


» «البصائر والذخائرة ؛ بعناية أحمد أمين وأحمد 
صقر القاهرة ۰۱۹۳ وتحقیق عبدالرازق محبی الدین» 
مطبعة النجاح بپغداد ۰۱3۹۶ وسحقیق ایراهیم الکیلانی» 
مکتبة أطلس ومطبعة الانشاء بد 


القاضىء الدار العربية بتونس ۱5۷۸ (أربم طبعات محققة) . 
ر العربية بتونس بع 


و 2 
مشق ۰۱3۸۹۶ وبتحقیق وداد 


* «الرسائل»؛ تسم رسائل بتحقیق براهیم الکیلانی؛ 
دار طلاس بدمشق ۵ تشتمل هذه النشرة احققة علی 
رسائل: السمَيفة - علم الکتابة - الحياة - العلوم» وحمس 
آعری کتبها التوحیدی لعاصریه. 


* »الرسالة الب‌فدادیةه ؛ نشرة هایلدبرج ۰۱۹۰۲ 
ر ج 
وبتحقيق عبود الشالجى» دار الكتب ببيروت ۱۹۸۰ (طبعتان 


تقتان) . 


۹ 





E e LL E 


» ورسالة الحياة» ؛ يتحقيق إبراهيم الكيلانى؛ المطبعة 
الكائوليكية پبیروت ۱۹۵۱ ويتحقيق كلود أوديير» المطبعة 
الكاثوليكية ببيروت - أيضاً  ١955‏ (ثلاث طبعات 


محقّمة) . 


* «رسالة السقيفة» نشرة حسن السندوبى مقدمة 
خقيقه ل «المقابات» وبتحميق إبراهيم الکیلانی» المطبعة 
الكاثوليكية ببيروت 143١‏ (ثلاث طبعات محققة) . 

+ «رسالة فی العلوم» ؛ نشرة أحمذ فارس الشدياق» 
مطبمة الجواب, الق سطنطينية ۱۸۸۳ ؛ الطبعة الشرقية» 
الشاهرة ۰۱۹۰۵ وسحقیق مارك بیرجه» دمشق ۰۱۹۹6 
وبتحقيق على معولى» مكتبة الآداب بالقاهرة؛ المطبعة 
النموذجية ۲ (ثلائة قیتات وست طبعات) . 


+ «الصداقة والصدیق» + نشرة أحمد فارس الشدیاق؛ 
مطبعة الجوائب ۰۱۸۸۳ الطبعة الشرقية ۰۱۹۰۵ وسحقیق 
إبراهيم الکیلانی» دار الفکر بدمشق ۰۱۹۶ وبتحقیق على 
مترلی صلاح؛ مکتبة الاداب والطعة النموذجية ۱۹۷۰+ 
۲ (ثلاة میات وخمس طبعات) . 


الشیرازی» الهند 
۸ ونشرة حسن السندوبی» الطبعة العجارية الکبری 
بالقاهرة ۰۱۹۲۹ وتحقیق محمد توفیق حسین؛ مطبعة 
الارشاد ببغداد ۰۱۹۷۰ وحشقها دانیال واتري فی راه 
بالسربون - غیر مطبوعة - سنة ۱۹۷4 «أربعة خقیقات 
وثللاث طبعات) . 


* «القابسات»؛ نشرة میزرا حسین 


مرجلیوث؛ اة اللكة الآسيرية بو 
حسن ال ندوبی» الکتبة التجارية الکبری - فی مقدمة 
«التابسات» ۱۹۰۲۹ (طبعتان) 

* «الهرامل والشوامل»؛ تحفیق أحمد مین 
صقر مطبعة الناشر بالقاهرة ۵( 

.. سا القالات والدراسات وبحوت المؤتمرات» عن 


الترحیدی, فلا تکاد تقم مت الحصر ۳ . ومع کل هذا 


۹1 


«لاهتمامه بالموحيدى وآثاره وأفكاره: فلا تزال الأحكام 
متضار ربة ة حوله؛ وصفه ياقوت بأنه (صوفی لته والهيثة» 
وکان یتال رالناہ ى على ثقة من دینه وکان مت فى جميع 
العلوم.. فهو شيخ فى الصوفية وفيلسوف الأدباء وأديب 
الصوفية وسحقق الکلام ومتكلم ا محققين. فرد الدنيا الذى 
لانظیر له ذكاء ونطنة وفصاحة ومكنة» كثير التحصيل 
للعلوم". ونی الملقابلء بدأ الذهبی ترجمته 
التوحیدی بقوله: 


«الضال الملحد؛ أبو حيان.. كان كذابًا قليل !! 
والررع عن القذف وامجاهرة بالبهتان» تعرض و جسام من 
القدح فى الشريعة والقول بالتعطيل.. ولم يؤثر عنه إلا مثلبة 
أو مخزية.. وهو الذى نسب نفسه إلى التوحيد.. كان يقول: 
أناس مضوا حت التوهم وظنوا الحن معهم وكان الحق 


وراء‌هم! قلت : : نت حامل لوائهمه(*۲. 


بإذا كان من الطبيعى أن تتضارب الآراء والأقوال حول 
شخصية مثل التوحيدى» فإنه من غير الطبیعی - 
هذه الكتب والمقالات ‏ أن تحظى شخصية التوحيدى بهذا 
الكم مر 3 من الإشكالات 3 


۱- اشکال مولده ووفاته : 


۷ احد یعرف متی ؛ وین » ولد التوحیدی! فمع کل 
هذه البحوت بالکتابات العريية التی ذکرناها منذ قلیل سب 
وهناك أيضاً بحوث استشراقية وترجمات لأعماله - فان 
الذین کتبوا عن التوحبدی تأرجحرا فى تخديد منة مرلده» 
ورجحوا آن یکون هذا البلاد بیغداد» آر شیرازه أو نيسابور» أو 
واسط(*؟ سنة 5٠١‏ هجيية: أو 511١‏ هجرية» أو فى 
حدود ذلك؛ وذلك لأنهم استدلوا علی مولده من اشارة 


وردت فى بعض رسائله . 


وحتّق عبدالأمير الأعسم مولد التوحيدى؛ وعرض 
لاختلاف الأقوال فيه مقرراً: إن التوحيدى مجهول الميلاد 
ولم پشر هو نفسه إلى ميلاده زظروف مولده» والوثيقة 
الوحيدة التى تؤرخ لنا حیانه هی الر سالة التی بعشها إلى 


القاضی آبی سهل على ب 0 





كتبه» فهذه الرسالة هى الدليل على أن الترحيدى كان حيا 
حتی رمضان منة 4۰۰ حجري کات غر رمضان 
۰ تقابل ۱۸ آبریل - نیسان ۱۰۱۰ وآخره یصادف 
۷ مایو - آيار ١٠١٠م):‏ فى مطاويها يشير إل لى أنه فى 
عشر التسعين» فاستدل القدماء والمحدئون على أنه ولد حوالى 
بیع نمی ال نی قبي 
الاحتمال آنه ولد بين 7٠١‏ و ۳۲۰ کأنه لا بستطیم 
الت فى تأريخ میلاده. كما سيفعل بتاریخ موته, آما 
السندوبى» وهو غير دقيق مع أنه يحسم الأمور حسما قاطمّاء 
فيؤرخ ميلاده بسنة ۳۱۲ه وکانه علی یقین ۲۷. 


بيد أن رسالة التوحيدى إلى القاضى أبى سهل» ليست 
هى الوثيقة ثيقة الوحيدة التى تؤرّخ لميلاده» فشمة إشارة (رثائقية؛ 
أخرى» وردت فی (القابسات) ؛ وهی التی اعتمد علیها 
یراهیم الکیلانی؛ + مقررا: : إذا تقصينا جميع ما قيل عن 
التوحیدی وأحصینا ما تفرق من آخباره» اکتا التمول إنه ولد 
فی بغداد حوالی متة ۳۱۰ وقد استنتجنا تاریخ وفاته من 
مصدرین » آولهما کتاب ارسله التو وحیدی إلى الناضى أبى 
سهل سنة 4۰۰ هل يقول فيه إنه بلغ عشر التسعين» وثانيهسا 
کتاب «القابسات) الذی ألفه منة ۲۲۰ هب وکان عمره 
يومذاك حمسين عاماً بدلیل قوله : «وما یرجو الرء بعد 
الالتفات الی خمسین حجة وقد ضاغ آکثرها وقصر فی 
بانیها۲۷ . 


ویظل الشك» من بعد ذلك؛ قائمآ فى تاريخ مولد 
التوحیدی ز فکلتا الاشارتین (الوئیقتین) غائمة غير محددت» 
الاو لی «عشر الشسمي بنه والشانية «الالتشات الی خمسین 
حجة» فلا الأرلى دل دلت د صراحة علی تسعین سنةء ولا اللانية 
صرحت بدلالتها على خمسين سنة؛ وإنما دارت كل إشارة 
(وثیقة) منهما حول عدد من السنوات؛ ما لا يمكن معه 
القطع فى الاستدلال على تاريخ المولدء وقد أسلفنا أنه لم 
يستدل ‏ بدقة - على مرضع الميلاد . 


أما وفاة التوحيدى فهى أمر أكثر إشكالاً من مولده؛ 
ففی بعض الراجم : كان حياً قبل ۰( بل: «قد 
نظهر سنة ۵۳۹۰ آیضاً سنة لوفا: آبی حيان”*' . ولكن: 


له 


هل كان التوحيدى صوفياً أو فيلسوفاً 


«نعلم ییا آله مات سنة ٩۱4‏ هجریةه۱ ۲ ونقراً: إن كل 
التواريخ التى تشير إلى وفاة التوحيدى قبل سنة 1ه 
نرفضها هنا ولا نهتم بهاء فهى مغلوطة وتدل على جهل 
قائليها بمؤلفات أبى حيان: وأحسب هنا أنه توفى سنة 
"٠ ۱‏ . فكيف: «روى أبو إسحاق إبراهيم الشيرازى أنه 
استمم إلى السوحیدی فى شیراز سنة ۲۲-4۱۰" فهل: 
«وقف الوزیر الصاحب - ابن عباد - على بعض ما كان 
یدغله الترحیدی ويخفيه من سوء الاعتقادء فطلبه ليقتلهء 
فهرب. . لم طلبه الوز پر الهلبی: فاستتر منه ومات فی 
الارتتا ۳ أم: 


«أننا لا نعلم ماذا كان م 
لکتبه عام 
بنوع الحياة أو أسلوب المعيشة الذى عاشه أبو حيان فى سدواته 


مر التوحيدى بعد إحراقه 


۰ وليس بين 'أيدينا من المراجع ما يقطع 


الأخيرة.. ولابد من أن يكون أبو حيان قد أمضى هذه الفترة 
الطويلة من الشيخرخة فى التعبد والتنسك والاستغفار» بصحبة 
بعض |خوانه ومریدیه من الصوفیینه(*۱. 

«ناین فنضی 
3 هس 1 
أطرف رف البلاد معنقلة من بلد إلى بلد يتف على الأبواب» 
شأن الکدین من طالفة الساسانية - التسولین ؟ أم كان يعيش 
منزوياً يخالط الصوفية والغرباء والجتدين الأدنياء الأردياء؟ أم 


وعلى هذا النحو تترى التساؤلات : 


إل التوحيدى مدة أربعة عشر عاماًء بعد سنة ٠٠‏ 


جاور بيت الله الحرام ا 


کب التوحيدى يقف عندها الو مۇرخ حائراً عاجز ۹ 
«إذا كان E‏ حيان فى عشر التسعين فى رمضان 


۰ص ریمد اختراق الیأس لاعماق نفسه؛ وستوطه فى بغر 
ملیء ی ی به من مرض وعجز وآذی؛ فکیف 
يتصور أنه عاش بعد ذلك أربعة عشر عاماً؟ إن أبا حيان کتب 
رسالته للقاضى أبى سهل» كما أعتقدء وهو على فراش 


۱ 


الوت» ۱ 


وبعد, فلقد أراح أحد الباحثين - أعنى زكى مبارك - 
نفسه من يعض ار فكتبء هلا تسألتى ستی ولد 
التوحيدى: ولا أين ولد فذلك رجا لى نشأ فى بيكة خاملة لم 


۷ 


یوسف زیدان 


تک ن تطمع فی مجد حتى تقيد تاريخ میلادء:(۲۱۲. ویمکن 
لباحث آخحر آن بریج نفسه من بقية الأمر» فیکتب: :لا تسألنی 
متی توفی التوحیدی» ولا آين توفی» فذلك رجل انتهى إلى 
حالة خاملة غامضة ولم یتمکن الورخون من تسجیل یرم 
وفاته علی رجه الدفة.. ویبقی الاشکال قائماً! 


إشكال إحراقه كتبه : 


هل من اللازم هنا أن نؤكد ذلك الارتباط الوجدانى 
العميق بين المؤلّف وكتبه» بل بين المؤلف والكتب عموماً؟ 
لا أظن هذا الأمر بحاجة إلى تأكيدء فلقد حفل نراثنا 
العربی/الاسلامی بالعديد من المواقف الدالة' على شدة ارتباط 
العلماء بالكتب؛ فها هو الجاحظ يبيت فى دكاكين الوراقين 
حتی تتسئی له الطالعة فعقم علیه الکتب ذات ليلة فتدفنه 
ویکاد یلقی حتفه مختها. وها هو حنين بن اسحاق یجرده 
الخليفة المتوكل من کنبه ومتاعه ومتلکابه؛ فتراه یتألم من 
فتدانه الکتب بأشد ما تألم لفقدان بیته وماله.. بل ها هو ابن 
الملقن ممترق خزانة كتبه» فيصاب بالجنون!.. 


والأمثلة السابقة إنما تدل على تعلق العالم والأديب 
بكتب غيرهء فما بالك بكتبه هو. وهنا يثور الإشكال الخاص 


بإحراق التوحيدى كتبهء وماذا كان المقصود بهذا الإحراق؟ 


اشتهرت وائعة إحراق التوحيدى كتبه ‏ بيده من 
خلال هذه الرسالة التى نقلها ياتوت الحموى بكاملهاء 
وتناقلها من بعده معظم الذين کتبوا عن التوحيدى. . فی هذه 
الرسالة» یعتذر التوحیدی لی القاضی ابی سهل على بن 
محمد الذى کتب إليه «یعذله على صنيعه» ويعرفه قبح ما 
اعتمد من الفعل وشنيعه»140) فرد الترحيدى معتذراًء میور 
هذا الفعل القبيح الشنيع . وقد أسرت هذه الرسالة ألباب 
الناس» واتفعل الباحثون المحدثون.. فكتبوا: إن لهذه الرسالة 
التی کتبها التوحیدی فی آأشد ساعانه حرجاء قيمة كبرى فى 
فهم نفسیته فی آواخر حیاته» والترحیدی شأنه فی کل ما 
كتب أن يجيد التعبير 
رجدانه بلهجة ترجب الرأنة رتدعو إلى الإشفاق»!؟41. إن 
هذه الفعلة ‏ الإحراق ‏ لا تصدر عن مغرور» بل عن شعور 
شخصية نبيلة ترى أن كل كتابة هی حادثة فانية زائلة عابرة؛ 


عن عواطفه والإنصاح عن نزعات 


۹۸ 


جح ا ا 


رخیر قرطاس تکتب علیه هو الرمل الذی تذروه الریاح» والاء 
الجاری الدائم التجدد '"؛ إذ تنكشف لانسان تفاهة الحياة 
الدنياء وبطلان لذاتها والامهاء فلا يلبث أن يدرك معنى 
والعبث؛ بكل حلته وقسوته ولیس من شك عندنا فى أن 
إدراك أبى حيان لهذا المعنى هو الذى حدا به إلى إحراق 
کنبه. واذن» فلیحرق التوحیدی کتبه قبل أن يحترق بهاء » أو 
فلیحرتها حتی لایحرق نفسه؛» فما کنبه الا بدیل منه » أو 
ماهى إلا بضعة من نفسه . اذن فلترحل . کتب التوحیدی قبل 
أن يودع صاحبها الحياة ؛ ولیستمتم هو برؤية صفحاتها 
المتناثرة تلتهمها النيران؛ وليعلم من الايعلم أن الفكر عابر» 
والشکر عابره وکلاهما مع ریاح الوت طاثر ٩۳۱۱‏ فزینت له 
نفسه أن يقدم للنار أحد عشر من كه ربسا کارا من 
ذلك عدن ی اقا ولا متخلف» ولیس من بینهم 
إلا من ينافس أحوته فى العلا والبهاء "". 


وهكذاء جح التوحیدی فی وی الباحثين إلى شعراء ! 
بيد أننا هنا سوف نحذر الوقوع فى هذا الشرك» فننظر إلى 
الإحراق :- والرسالة - نظرة موضوعية لا تنأى عن التناول 
المتأنى للواتعة (الإحراق ق) والنص (الرسالة) . ولنبدا بتحلیل 
نص الرسالة على ما أوردها یاقوت فی (معجم الادباء) . 


بدأ التوحيدى رسالته بتملق رقيق للقاضى أبى سهل 


لوم شفیق : 


«حرسك الله أيها الشيخ من سوء ظنى بمودئك 

وطول جفائك؛ رأعاذنى من مكافأنك على ذلك» 

وأجارنا جميمًا ثما يود عهد إن رعيناه كنا 

مانشد بهء وإن أهملتاه كنا مستوحشين من 

أجله» وأدام الله نعمته عندك » وجعلنى على الحالات 

کلپا فداك؛ . 

فالتوحيدى هنا يترفق فى الخطاب» ويحن إلى عهد 
الوصال مع القاضى آبی سهل الذى قطعه الأحير بطرل 
جفائه. وقد كان الترحيدى مشتاقا إلى عتاب القاضى» منتظراً 
السؤال عن إحراق الكتب؛ يقول: 

« وافان نى كتابك غير محتسب ولامتوقع؛ على ظمأ 

لات ت الله على النعمة به على 

۱ 


وسألته ۳۹ زید من آمتاله» . 





والتوحيدى يصف كتبه التى أحرقها بانها «اللفیسة». 
ومع ذلكء فإن نفاستها تلك لم تقيها من إقدامه على 
إحراقها بالنار وغسلها بالماء. وبعد أن يعدد التوحيدى أسباب 
إقدامه على ذلك (سوف نعود إليها فيما بعد) يعاود لوم 
القاضى: 

وما أردت آن ال هن كتابك لطول جفائك» 
وشدة التوائك عمن یزل علی رأيك مجتهنا؛ وفى 
محبتك علی قربك ونايك .. ولکنی حرست منك ما 
أضعته منى» ورفيت لك بما لم تف لى به.. وما 
حدانى على مكاتبتك إلا ما أنمثله من تشوقك إلى 
وخَرّقك على . 


وهو يرجوه معاودة الوصال بينهماء كأنه يستدرك على 
الرسالة بعدما ختمها بالسلام» فعاد يقول للقاضى: 


«ان سرك» جعلنى الله فداك؛ أن تواصلنى بخبرك» 
وتعرفنى مر خطابى هذا من نفسك فانعا ل فإنى لا 
أدع جوابك إا ۳ 

ویذ کر حدیدا نا بالأمس. 


والسؤال هنا: كيف دم التوحيدى على فعلته 
هلت مسا - وهو لايزال على شوق لأبناء الزمان» داعيًا 
صاحبه القديم الی معاودة الوصال» مستعد) للكتابة إليه» مرة 
آخری » موکدا آئه لن یتأخر فی الجواب: إلى أن بقضى الله 
تلاقبا (یسر) النفس ویذ کرهما بحدیث الامش ؟ 


- والسوال الاعر: |ذا کانت رسالة السوحیدی الی 
القاضی أبى سهل مورخة بشهر رمضان سنة 4۰۰ هجرية 
۳ غفمتی أحرق التوحیدی كتبه أصلاً حتى يبلغ ذلك 
القاضى» فيرسل رمالة العتاب والعذل للتوحيدى» فيرد عليه 
۰ هجرية» فی الوقت الذی 
نعرف فيه أن التوحيدى قبل أقل من شهرين؛ أعنى فى رجب 
منة ٠٠٠١‏ هجريةء كان يبيض رسالته (فی الصداقة والصدیق) 
التی کان قد سامر بها الوزیر ابن سعدان ۳*۲ فهل كان 
التوحيدى» فى أقل من شهرین: مولقا بدیج الرسائل فی 
الصدیق والصداقة» آم کارها لاهل زمانه حانتا علیهم. ام 


التوحيدى فى رمضان سنة ٠‏ 


هل كان التوحيدى صوفياً أو فيلسوفآ 


E‏ ام کافراً بکتبه» 0 مستخیرا 
لله فى إحراقهاء أم مستبشراً بلقاء مع القاضی ابی سهل؛ 
E‏ الأمس ؟ 


والسؤال الأخير: هل كان التوحيدى قد نقم على 
الكتب والكتابة حقناء أم , يمره على الاس بح ركة (تراجيدية) 
تستدر عطفهم وأموالهم؟ رما معنى إحراقه الكتب.. هل 
يوهم بالخلاص منهاء وهو يعلم أن ن أصولها ري 
خزائن من كتبها لهم ليسامرهم بهاء وأن نسخها الخطية 
ل خوهاء حتی وصلت ۳ 


اليوم.. لتسر النفس وتذ كر بحدیث الامس 


وم 

فى ضوء هذه التساژلات البريشة ؛ يمكن النظر إلى 
الأسباب التى ساقها أبو حيان التوحيدى ليبرر فعلته البريئة 
وهى ما يمكن حصره فى الآنى: الاحتجاج بأن ٠‏ كل شئ 
مالك !۷ وجهه» وه کل من علیها نانه؛ فلا ثبات لشیم من 
الدنیا وان کان شریف الجوهر کریم العنصر - الزعم بأنه ما 
انبری لذلك ولا اجتراً عليه حتى استخار الله عز وجل فيه» 
یام وليالى: وحتى أوحى إليه فى المنام بما بعث العزم 
- تقرير أن العلم يراد به العمل » وأنه يعوذ بالله من علي عاد 
كلا وأورث ذلا وصار فى رقبة صاحبه غلا القول بأنه 
جمع هذه الكتب لطلب المثالة والرياسة والجاه فحرم ذلك 
كلهء فكرة أن تظل الكتب حجة عليه لا له - وأنه فقد الولد 
والصديق والصاحب والتابع والرئيس» فلم يشأ أن يترك كتبه 
موم یتلاعبون بها ویدنسون عرضه لذا نظروا فیها, فقد جارر 
الناس فما صح له من آحدهم وداد - أنه فقد الامل فى حياة 


لقاء یس النفسر 





محفوظة لدى الوراقين 


لذيذة والرجاء فى حال جديدة ‏ أنه اقتدى ببعض الأئمة 
الذين تخلصوا من كتبهم بأيديهم ‏ أن جامع الكتب 
كجامع الفضة والذهب والمنهوم بها كالحريص الجشع 
عليها.. هيهات» الرحيل قريب . 

تلك هی الدواعی التی عددها التوحیدی, نقلناها علی 
الترتيب وبتعبيراته نقسها.. و کلها مردودة! فالاحتجاج بالقرآن 
هنا ليس فى محلهء وإلا مرق العلماء كتبهم بحجة أنه لادائم 
غير وجه الله» وأنها لن تبقى على أى حال (كان ابن 
التفیس یقول :لو لم أعلم أن تصانيفى تبقى بعدى عشرة 


۹۹ 


يوسف زيدان 


آلاف منة؛ ما وضعتها) والزعم بأن الله أوحى إليه فى المنام 
بما فعل» بعد أيام وليال ظل يستخيره فيها؛ زعم مغلرط» 
لأننا نعرف أنه قبل شهرين كان بشتغل بالتاليف.. وقوله 
«العلم پراد به السمل» صفالطة أحری؛ اٍذ أغلب كتبه 
مسامرات وحکایات وطرائف جلسات» فلا توصف بالعلم ولا 
يراد منها العمل أصلا.. والاقتداء بمن کانوا قبله» فيه نظره 
لأنه لم يشتهر عن غير التوحیدی ‏ فى الصا المصادر المعتمدة ا 
أنه أحرق كتبه بيده إلا فى بعض الأخبار المغردة التى لا 

يعول عليها.. رفقدانه «الأمل فى حياة لذيذة والرجاء فى 
حال جدیدة» یناقضص آبی سهل 
ويسر النفس ويذكر بحديث لأسن وكذلك زعمه بأنه 


رغبته فى لقاء مع القاضی 


جاور الناس «فما صح له من أحدهم وداد» يناقض قوله 
للقاضى أبى سهل «والسلام عليكم بحق الصفاء الذى بينى 
بينك؛ وعلى جميع إخوانك عاماً بحق الوفاء الذى يجب 
على وعليك؟ .. وأخيراً؛ فالجمع بين جامع الكتب وجامع 
الملل؛ وكأن كليهما طالب 


والتسويه 


دنا جمع واضح البطلان 
بم واضح 


یبتی الاشکال قائماً! 


ولاتزال هناك اشکالات عدة آحری متملتة بالترحیدی؛ 
لا یمکن البت فیها بسهولة. فمن ذلك علاقته بذوی النفوذ 
فی عصره؛ والحافه فی سوالهم؛ وتذلله السجیب للوزراء 
والکبراء؛ بل كما عبر هو عن نفسه : 


«ولقد اضطررت إلى بيع الدب ا تعاطی 
الرياء بالسمعة والنفاق» وإلى مالا يحسن بالحر أن 
یرسمه بالقلمه 1 


فهل كان ذلك کہا یی ی - بسیب 
ظروف العصر التى حتمت علی أهل الفکر والعلم الاحتماء 
بذوی السلطات والالتجاء لذوى المال ؟ وكليف يستقيم هذا 
التبرير ونحن نعلم أن الکفیرین من الملماء والفکرین 
المعاصرين ع للتوحیدی» كانوا أشد منه فقزاً وار ق حالاء ولم 
يقفوا مع ذلك على أبراب الكبراء والأغنياء؛ رمنهم 


«القومسی٩‏ صديق التوحيدى؟ فهل يرجع الأمر إلى خسة 
بنفس التوحیدی وفطرة مجبولة على الاتضاع والتذلل وطلب 


الدنيا؟ وكيف يستمّيم ذلك مع ما نعرفه فيه من بلاغة 
وإحاطة يثقافة عصره؛ وهر أمر تلزمه الهمة ة العالية والصبر فى 


التحصيل ؟ 


ومن إشكالات التوحيدى ذلك التناقض الشديد فى 
نعته وأوصافه فى المصادر الأصلية» حتى نتحير فى اختيار 
جانب من الصفات يرجع على نقيضه؛ فحتى ياقوت 
الحمرى وهر أول من اهتم بالتوحیدی بعد وفاته بعشرات 
السنین » نراه یورد علینا متناقض الأرصاف ! فالتوحيدى عنده: 


«سخیف اللسان» عمدة للمتسولین بنی ساساد؛ 
قليل الرضا عند الإساءة إليه والإحسان» الذم شأله 
والغلب دكانه؛: محدود» محارفء يتشكى صرف 
زمانه ويبكى فى تصانيفه على حرمانه... يأبى إلا 
الاشتفال بالقد ح والذم وثلب الناس ٠!‏ 


2 


وهر أيضاً : 


«صونى السمت والهيئة وكان يتأله والناس على ثقة 
من دينه» متفنناً فى جميع العلرم؛ فهو شيخ فى 
الصرفية وفيلسوف الأدباء وأديب الفلاسفة ومحتق , 
الکلام وكام المحققين وإمام البلغاء.. فرد الدنيا 
الذی لا نظیر له!. 


ولا آعرف کیف یکون الترحیدی «فرد الدنیا» فى 
عصر کان یمیش فيه أعلام مثل ابن سینا؟ فهل هی تعبیرات 
مجانية سکبها «یاقرت» على الترحیدی» وکیف تستقيم هذه 
الأوصاف مم نقيضها عند المؤرخ نغسه. ناهيك عن التنا 
الوارد عند مؤرخخين عدة قدامی وباحشین محدئین ترجموا 
للتوحيدى؟ 


ثانیا: هل کان التوحیدی صوفیا؟ 

للتصوف تعريفات لا تكاد تقع تخت !! » وللصوفية 
مسالك إلى الله تعددت حتى قيل: الطرق إلى الله على عدد 
أنفاس البشر! ومع ذلك فإنه من العسير أن مجد تعريفاً أر 
مفهوماً للتصوف ينطبق على أبى حيان التوحيدى» ومن 
الصعب أن نضع سيرته التى نعرفها فى إطار تلك الطرق إلى 


1 








الله, التی هی بعدد آنفاس البشر. هذا من حیت الاجمال» 


وللأمر نفصيل يأنى 3 


۱ - هل کان التوحیدی زاهدا؟ 

حين تعرضنا فی بحث آخره لطبيعة التتصوف 
رتعريفاته» وجدنا أربعة من هذه التعريفات تكاد تلخص الأمر 
کل ؛ هی قول معررف الکرخی المترفی ۲۰۰ 
هجرية""“: التصوف هو الأخذ بالحقائق واليأس ما بأيدى 
الخلائق. وقول أبى بكر الشبلى المتوفى ٠٠١‏ هجرية"" : 
التصوف هو الجلوس مع الله بلا هم. وقول آبی بکر الکتانی 
الترفی ۳۲۲ هجریة(/۲۳: السصوف خلق» فمن زاد عليك 
فی الخلق زاد عليك فی الصفاء. وقرل الامام عبدالتادر 
الجبلانی التوفی ۵۱ هجریة: الصوفی من جمل ضالته مراد 
الحق منه؛ ورفض الدنیا وراءه.. وهر محمول القدرة» کرة 
المشيئة؛ مربی القدس» منبع العلوم والحکم» بیت الأمن 
والفوز» كهن الأرلياء والأبدال, عین القلادة, درة الشاج» 
منظر الرب(۲۲۹. 


وتدور هذه التعريفات كلها حول الزهدء باعتباره شرطاً 
للتصوف, وباباً للسروج من الدتیا ٍلی الحضرة الالهية» 
فیتحلی الصوفی بالخلق والصفاء حتی بصیر علی ما وصفه 
به الامام الجیلانی فی النصف الأخير من تعريفه.. ومن 
شروط الزهد؛ الذى هو شرط التصوف؛ عدم الوقوف بابراب 
الحكام والأغنياء» وقد أفاض ملاً على القارى فى ببان هذا 
الشرط حين كتب رسالته» الخطوطة» بعنوان: «تبعید العلماء 
عن نقریب آبواب الأمراء والظلماء»۱ ۳ . 


ولم يكن التورحيدى زاهداً, بل كانت حياته وقوفاً 
متتالياً على أبواب الوزراء والكبراء. وإذا كان زكريا إبراهيم قد 
قسم حياة التوحيدى إلى: عهد الطلب ‏ عهد التنقل''" , 
فإننا نرى كلا العهدين عهد الطلب» قفى الأول طلب 
التوحيدى العرفة من الکتب التی ينسخها ومن مجالس 
العلماء ليتوسل يها إلى أبواب الوزراء والأغنياء طمعاً فى 
هباتهم» وفی الأخرى طلب هذه الهبات متوسلاً بمعارفه 
الكثيرة؛ فهو على الحالين طالب. غير أنه حصل في الأولى 


هل كان التوحيدى صوفيآ أر فيلسوفآ 


المعرفة ولم يرض بما حصله فى الثانية من هبات. تقول «لم 
يرض؛ لأن الكثيرين من دارسى التوحيدى زناشری کنبه» 
برروا إلحافه فى سوال الناس بأنه كان شديد الفقر والحاجة. 
وهو تبریر لا یتفق مع حقائق وردت فی سيرة التوحیدی؛ فقد 
كانت صلات الوزراء تأنيه» وظل يعيش فى كنفهم حتى بلغ 
الخامسة والستين من عمرهء خدم المهلبى ثم ابن العميد ثم 
ابنه ثم الصاحب ابن عباد ثم ابن سعدان ‏ وكانت إقامته 
مع الأخير رغدة؛ فهو يخاطب الوزير بالكاف والتاء ‏ وبين 
هذا الوزير وذاك» كان التوحيدى يتردد أيضاً على العديد من 
القضاة وسراة الناس كالدلجى الذى ألف له (المحاضرات) 
وحصل منه على راتب سنة كاملة نظير رواية بيتين من 
الشعر”""؟. والعجيب أن المحدثين يبالغون فى تصوير بیس 
الترحيدى» حتى إن بحّائة مئل أجمد أمين يتعلل للتوحيدى؛ 
فیتول : 
وإن أبا حيان يظهر أنه كان مکبوت الغریزة الجنسية 
وذلك بحكم فقره وتقشفه الجبرى» فلم نسمع لا 
فی تاریخ حیانه أنه تزوج أو رزق أولاداًء ولو کان 
لتحدث عنهم كثيراً لأن سره دائماً مكشوف» ثم 
كان فقره الفظيع يحول بينه وبين التسرى كما كان 
حال الأغنياء فی زمنهه۳۲۱. 


والعجب هنا من أحمد أمين الذى يقطع بفقر 
التوحیدی الفظیع الذى آعجزه بعن التسری» وهو ما یناقض 
خبراً رواه التوحیدی بنفسه؛ فی کتاب نشره آنحنهند أمين 
نفسه! يقول التوحيدى فى (الإمتاع) : إن العيارين ثاروا سنة 
75 بيبغداد فدخلوا الحى الذى يسكنه؛ ونهبوا من منزله 
كل ما وجدوه من ذهب وملابس وأناث» وقضت جاريته من 
الخوف”؟ " . ويقول التوحيدى فى الكتاب نفسه إنه أحصى 
مع جماعة بالكرخ ل وهى مدينة صغيرة ‏ عدد الجوارى 
فروجدهن ۰۶ جارية» ومائة وعشرین حرة: وخمسة وتسعين 
من الصبیان البدور! یقول: هذا سوی ما كنا لا نظفر به ولا 
نصل له لمزته وحرسه ورقباله!*۳. وکان ذلك الا حصاء 
متهة ۲۲۰ هجریة! وهكذا کان الترحیدی یحصی الجواری 
والرد فی مدينة صغيرة» وهکذا. کان له ببفنداد جارية ومنزل 
به ذهب وأثاث.. فما معنى تقرير أحمد أمين أن التوحيدى 





كان «مكبوت الغريزة الجنسية بحكم فقره»! وما معنی 
الاستدلال بعدم كلامه عن زوجه وأولاده على أنه لم یتزوج 
ولم ینجب! فالتوحیدی لم يتحدث عن والده وأسرته؛ فهل 
نستدل من ذلك على شئ؟ 

بيد أن مايعنيناء هناء هر الكلام عن تصرف 
التوحيدى. وقد مر أن قاعدة التصوف هى الزهد وترك التعلق 
بالمتاع الدنیوی» والتخلق بخلق الربانیین. فأین دنك کله فی 
سيرة التوحيدى» لقد هدده أبو الوفاء الهندس وترعده» فکتب 
له التوحيدى - ليسترضيه ‏ أشهر كتبه (الإمتاع والمؤانسة) 
ليبدأه قائلا : 


«فإلى الله أنزع من كل ريث وعجل» وإليه أتوكل 

فی کل سؤال وأمل» وإياه أستعين فى كل قسول 
(F1)‏ 

وعمل»۳۱۲*. 


وتلك بداية طيبة للكتابء أما النهاية» نسوف ننقلها 
هنا كاملة؛ ليس فقئط لأنها قطعة فريدة فى أدب التسول» 
ولیس لکونھا نصا فريداً فى التذلل - ولا يوجد لها مثيل فى 
التراث العربی كله وإنما لأنهاء علاوة على ذلك تقطع 
بانقطا ع صلة قائلها بالرهد والتصوف. یقول-التوحیدی لابی 
الوفاء الهندس» ما نصه : 


«أيها الشيخ» سلمك الله بالصنع الجمیل» وحقق 
لك وفيك وبك غاية المأمول» هذا آخر الحديث... 
وأنا أسأل الله أن يحفظ عنايتك على» كسابق 
اهتمامك بأمرى.. خلصنى أيها الرجل من التكفف» 
أنقذنى من لبس الفقرء أطلقنى من قيد الضرر» 
اشترنى بالإحسان؛ اعتبدنى بالشكرء استعمل لسانى 
بفنون المدح» اكفنى مؤونة الغداء والعشاء.. أجبرنى 
فإننى مكسورء اسقنى فإننى صدء آغشی نانتی 
ملهوف» شهرنی فاننی غفل» حلنی فانتی عاطل .. 
أيها الكريم؛ ارحم.. أيها السید» أقمنر تأمیلی.. آنفق 
جاهك فانه بحمد الله عریض » وإذا جدت بالال فجد 
أيضاً بالجاه فإنهما أخوان.. دع هذاء ودع لی الف 
درهمء فإلى أنخد رأس مال وأشارك يقال الحلة فى 
درب الحاجب؛ ولا أقل من ذا.. وأنا الجار القديم» 


۱۰۲ 





العبد الشاکر» وااصاحب انخبور» ولکنك مشبل 
معرض ؛ ومتدم كالمؤخر؛ وم‌قد کانخمد؛ تدنینی 


إلى حظى بشمالك؛ وتجذبنى عن نيله ييمينك؛ 
وتغذينى بوعد کالعسل » وتعشینی بخان کالحظل.. 
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افعل ما ترئ» واصنع ما تستحسن» وابلغ ما تهوى» 
فليس والله منك بدء ولا عنك غنىء والصبر عليك 
أهرن من الصبر عنك؛ لأن الصبر عنك مقرون 
بالياس؛ والصبر عليك ربما يؤدى إلى رفع هذا 


و17 


هکذا تدث التوحیدی .. 


۲ هل کان للتوحیدی شیخ صوفی؟ 

إذا كان «الزهد» هو أحد شروط التصوفء فإن 
«الشیخه شرط آخر لا يقل أهمية؛ وللصوفية كلام مطول فى 
ضرورة صحبة المريد لشيخ یأحذ بيده فى زمن البداية؛ فالشیخ 
هر المرشد الروحى الذى سلك طريق الحق» وعرف القاوف 


والمهالك والحدود: فتولى تربية المريدين740 , 


ین" . یقول الصرفية: 


من كان بلا شيخ فشبخه الشيطان . 


وكان ياقوت الحموى ‏ وهو أول من اهتم بالتوحيدى 
- قد أغفل ذكر شبوخه فی التصوف. وهو ما استد رکه 
السبکی بعد ذلك؛ ونص على أن شيخ الترحیدی هو جعفر 
الخلدی"۳۹٩..‏ ومثلما تناقل الکتاب عن یاقرت قوله ان 
الترحيدى ٠شيخ‏ الصوفيةة تناقلوا عن السبکی آأن الخلدی 


»لیخ التوحیدی1 . 


ومن حيث التاريخ» ليس هناك ما يمنع أن يكون 
العرحيدى فد تتلمذ فى الطريق الصوفى على جعفر الخلدى, 
فقد تعاصراء وكانت وفاة الشيخ سنة ۳۸۸ هجرية بسفداد؛ 
وآثاره. لاتدل على هذه التلمذة إطلاقأ. فمن عادة الصوفية 
الإشادة بمشايخهم والاستشهاد بأقرالهم » بل فى التصوف ما 
يسمى بفناء إرادة المريد فى الشيخ؛ لکن الخلدی غیر مذ کور 
عند التوحیدی, بل لم نرد إشارة إلبه! وقد نقل التوحيدى 


حيث كان يعيش الترحيدى. بيد أن قراءة سيرة التوحيدى 


كلام الكل من فلاسفة وأدباء وشعراء ومتماجنين وعقلاء 





نين» وكتبه مليكة بالأقوال والملح والتوادر ونكات القولء 
ورا من بین ذلك کله کلمة لجعفر الخلدی.. شیخه» 
على ما زعموا. 

فإذا رجعنا إلى آثار الخلدى؛ لنرى كيف كانت تلمذة 
التوحیدی المزعرمة على يديه وجدنا طريقة الخلدى وأقراله 
وأفعاله تخالف تماما ماکان الترحیدی بقوله ویشعله. کان 
الشیخ - جعفر الخلدی - یقول: «لا تسأل أحداً شيئاً ولا 
تأخذ من أحد شيفاًء ولا یکون مسعك شیم تعطی منه 
أحدآه ۴ . وکان یقول: «الفتوة احتقار النفس وتعظیم حرمة 
السلمینه؟۲. وقد کان الشوحیدی یسال الناس الحافا؛ 
ویمتد بنفسه ویعجب ببلاغته آیما اعجاب ولا ينورع عن 
الحط من الناس - لا عوام السلمین فحسب؛ بل مشاهیر 
رجالهم کابن عباد وابن السمید؛ وهذا كله يناقض طريقة 
الخلدی» بل طريقة الصوفية عمرماً. 


ی 


وربما فال قائل: نما هی فترة فی حیا: الشوحیدی؛ 
كان فيها يستجدى ويحط من الناس ويطمع فيما بين 
أيديهم؛ ثم أنه تاب وأناب ورجع عما كان فيه؛ وتصوف! 
وهذا مردود» لأن النهايات ‏ كما يقول الصوفية ‏ لا تصح 
إلا بصحة البدايات. صحيح أن بعض أولياء النتصوف كانت 
لهم فی اول الام حياة غير صوفية؛ ثم خرلوا: كرابعة» 
وايراهيم بن آدهم؛ والفزالی» وجلال الدین الرومی.. لکن 
ذلك التحول كان وليد «أزمة روحية؛ أعقبها نوع من 
الجذب ؛ وقد رأینا نی انعر کتابات التوحیدی - آعنی رسالته 

إلى القاضى أبى سهل» سنة 4۰۰ هجرية - أنه كان يعائى 
«أزمة مادیة؛ ویتشکی الفقر وصروف الزمان» ويحن إلى لقاء 
يسر النفس ويذ كر بحديث الأمس. 


۳ كيف نظر التوحيدى إلى أهل التصوف؟ 

كان لابد للتوحيدى: وهو المنقف الكبيرء أن يقف 
عند التصوف؛ أحد هم السمات اللقافية للعصر. وکان لابد 
للترحیدی, وهو السامر الکبیر ومجالس الکبراء والوزراء؛ آن 
يتعرض للصرفية؛ وهم من أهم ملامح العصر. وكذلك؛ كان 
لابد أن يظهر التصوف فى كتب التوحيدى التى أظهرت 


هل كان التوحيدى صرفياً أو فيلسوفاً 


جوانب العصر كافة. فكيف نظر التوحيدى إلى أهل الطريق» 
وكيف أورد أخبارهم؛ وما الأخبار التى أوردها؟. 


إن المدقق فى الفقرات «الصوفية؛ الواردة فى 
(الإمماع) و(الذخائر) و(المقابسات) ‏ وهى “كتب 
التوحيدى الشهيرة ‏ سیلاحظ أنها جاءت عفو الخاط ؛ ففى 
(الامتاع) يشكال الوزير ابن سعدان آن یذ کر جماعة منهم» 
فيقول التوحيدى: الجنيد بن محمد الصوفى البغدادى العالم» 
والحارث بن أسد امحاسبى» ورويم» وأبو سعيد الخراز» وعمرو 
بن عثمان المكى» وأبو يزيد البسطامىء والفتح الموصلى الذى 
سمم وهو یقول «لی متی ترددنی, فی سکك الوصل »اما آن 
للحبيب أن يلقى حبيبهة فمات بعد جمعة. فیشول الوزیر 
هذا عجبء ولقد مر فى هذا الفن ما كان فوق حسبانى» 
م نه 

0 

على أمر كبيرا 

وهمکذا یرد وصف الصوفي: بالحقار:: ویسجب من 
إتبانهم الأمر الکبیر. وقد کان سبب سوال الوزير عن 
الصوفية, آن التوحیدی قص عليه أن جماعة منهم راحوا 
ينتقلون من شيخ إلى شيخ؛ وكلما زاروا شيخاً سالهم عن 
أخبار الناس» فيتركونه إلى غيره ساخطين» حتى قابلهم أبر 
الج ن العامرى فشرح لهم السر وراء سؤال المشايخ عن 
أحوال أهل الزمان» فعقب الوزير قائلاً : 


كنت أرى أن الصوفيء لایرجعون الی کر 

0 ونصيب من الحكمة» وأنهم يهذون بما 0 

يعلمون: وأن بناء أمرهم على اللمب واللهو وانغرن». 

ثم سأل التوحيدى أن يذكر جماعة منهمء ففعل» 
كما مر بنا. وهنا نلاحظ أن التوحيدى قد صحح صورة 
الصوفية فى ذهن الوزيرء لكننا تنلاحظ أيضاً أنه جعل 
الفيلسوف (العامرى) أستاذاً للصوفية ومرشداً. 

ومرة ثانية» يجعل التوحيدى من المنطقى (السجستانى) 
متفوقا*على الصوفية. ففى (المقابسات) : رويت لابى سليمان 
کلاماً لبعض السرفية فلم يفكه ولم يهش عنده» وقال: لر 
قلت أنا فى هذه الطريقة شیاً قلت: 





«الحوام ى مهالكء ولا عات إلخ , قال أبو 


الخطاب الكاتب : أيها الشيخ بخ » هذا والله أت ن من 


كل ما سمع ا منه؟ فقال: الحواس 
مضلة والاوهام مزلة.. الخ» واستزاده مظهر الكاتئب 
البندادي» فاستحفی وقال؛ هذا حدیث قوم آباعد منا 
على بعض المشاكهة؛ وما قلناه كاف فيما قصبدنا.. 
ولكل أفق يدورون عليه؛ ومركز يطمعنون إليه؛ 
وجو يتنفسون فيه؛ وفنن يقطفرن مه“ . 

وفی «الذخاثر) » نقل التوحیدی بعض العبارات الصوفية 
لرابعة ويحيى بن معاذ والجنيد والبسطامى والرقاق؛ وعقب 
على ذلك بقوله: ما أحوجنا إلى عالم منطيق يكشف لنا 
کلام هذه الطائفة !۰۳ 


من هذه الشواهد الواردة فی کتب الترحیدی يظلهر أن 
الرجل نظر إلى الصوفية لا نظرة واحد منهم» بل باعتبارهم 
طائفة من أهل زمانه» فهم بالنسبة إليه «الآخروث» أو «هذه 
الطائفة» » ولقد أورد أخبارهم فى معرض المسامرة وتصوير 
ثقافة العصرء لا من حیث کونه آحدهم. وقد اختار من 
آخبارهم ما یناسب السامرة والسباق» اختار لطاثف ما بروک 
عنهم وبعض بدائع أقوالهم ‏ ما كان مشهوراً بالفعل آنذاك 
- ولم يصف أحدهم بأله شيخه؛ كلما وصف علماء ء اللغة 
والمنطق» ولم لم يذكر شيخاً مرموقاً عاصره أو أفاد منه بصحبة أو 
فول. هذا ما نراه فى كتابات أبى حيان التوحيدى المتطوع 
بصحة نسبتها إليه. أما (الإشارات الإلهية والأنفاس الروحانية) 
قبلك قصة أخرى. 


؛ - هل كتب التوحيدى «الإشارات؛ ؟ 

قد يبدو من الغريب أن نشك فى نسبة كتاب 
(الاشارات الالهیة) الی التوحیدی. فقد ذکر الکتاب یاتوت 
الحموی وهو یترجم لأبی حیان» ونشره عبدالرحمن بدوی؛ 
اعتماداً علی نسخة خطية کتبت ۷۱)هجرية, ثم آعادت 
وداد الفاضی نشره وغقبقه؛ وبات الآمر فى المصادر والمراجع 
كافة؛ كأنه اليقين. 
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ویدو آن ما أسلفناه من اثبات آن ال لتوحيدى لم يكن 
صوفياً: ذلا هر زاهد, ولا هو مريد لك لشيخ» ولا هو منت لأهل 
الطریق . ينا نكن فى جه لحري إليه» خاصة أن 
لهذا الشك ما يبرره؛ فمن ذلك : 


يخالف (الإشارات) بقية أعمال التوحيدى المعررفة فى 
بنيته العامة: فمّد عودنا التوحيدى الإبهار والإكثار ونقطع 
الأخبار والجمع بين الشتات من کل فن. و (الإشارات) غير 
ذلك» نهی نفس طریل؛ هادئ» لایحیل إلى خبر؛ ولا بعول 
على منقول؛ ولا يستشهد بعبارة علم» ولایتکئ على ما خطه 
قلم. فالكتاب رسائل متتالية؛ رمواعظ متوالية؛ تصدر عن 
شيخ أفنى عمره فى معالجة أمر الباطن ؛ وصار بتکم علی 
البواطن» ألفاظه منسابة رقراقة؛ لا يشتمل - كما فى كتب 
ى ‏ على بذاءة أو حماقة. والكتاب شبيه بأعمال 
صوفية من ن نوع (جلاء الخ 
للجیلانی» و (السبعیات فی مواعظ البریات) للهمذانی؛ 
وکلاهما مخطوط **» ولا شبه بینه وبین کتب الترحیدی 
ورسائله الأخرى. ۱ 


لخاطر فی الظاهر والب‌اطن) 


و (الإشارات) كتبه مؤلفه بعد أن بلغ السیعین""؟۲ 


فإن كان التوحيدى فقد کتبه فی حدود سنة ۲۸۰هجریة؛ 
وهو مالا یتفق.. ففی سنة 4۰۰ هجرية کان التوحیدی یکتب 
(الصداقة والصدین) ویحرق کنبه؛ ویرد علی القاضى أبى 
سهل متمنياً لتماء يسر النفس یذ کر بحدیث الأمس.. تکیف 
يعض لهذا الصونى الذى كتب (الإشارات) أن يعود إلى ما 
سامر به الوزراء _ فالصديق والصداقة سامر بها التوحيدى ابن 
وکیف یجوز له آن بحرق کتبه لسخطه علی 
ر باب عظیم عند الصوفية ... یقول الجیلانی [ قال 
الله له] : «یاغوث الأعظم؛ قل لأصحابك وأحبابك: من أراد 
منکم صحبتى فعليه بالفقرء ثم فقر الفقرء ثم الفقر 
الفقر» فاذا تم فقرهم» فلا ثم الا آنا۳۳۳. 


سعدان 


الفقرء والفشر 
ر 


ولم يكن التوحيدى» باتفاق الدارسين» شاعراً. ومؤلف 
(الاشارات) شاعر مطبوع؛ وشعره موزون فى الشكل »؛ ثرى 
فی الضمون» فی آببانه سمات الشعر الصوفی الخالص, 
يقرل: 





كيف يصفو سرور من ليس يدرى 
أى وقت يسبيه لحظ العيون 
ويقول : 
أعلل فيك النفس والنفس صبة 
>> إليكء ومبا تعللها عنك ناقع 
ویقول : 
تواضص تى وت قط ى ى 
وتدعوئمتمتنع 
ل لا وصل ولاقطع 
ولا ین أس ولا طسسسم 
ویقسول : 
ويؤنسنى وعد كوره بقيعة 
متى رمته كلفت بيداء بلقعا 
رمل ینفع الوعد الصحیح وغته 
عقارب لا يتركن للجنب مضجما 
ويقول : 
یافابس النار من زند تعالجه 
اقدح بزندك فى همى وأحزانى 
ما النار أسرع إلهاباً لمرتدها 
فى العود من زفرة فی قلب حران 


وهذه الأشعار المتتوعة فى عروضهاء المتفنئة فى مراميها 
الذوقية» وردت فى صفحة واحدة فقط من (الإشارات) 1440 , 
وللمؤلف فى بقية صفحات (الإشارات) أشعار أخرى كثيرة. 
فهل انقلب التوحيدى» فجأة شاعراً؟ 


وقد مر علينا أن التوحيدى كان يتقف عاجزاً أمام 


المصطلح الصوفى» وكان يقول: ما أحوجنا إلى عالم منطيق 


هل كان التوحيدى صوفيآ أو فيلوفآ 


يكنف لنا كلام هذه الطائفة""!». أما مولف «الاشارات) 
فيقول بين فقرات رموزه وإشاراته العالية» ما نصه : 


ديا هذاء إنك إن عرفت هذه اللغة»؛ واستخرجت 
حالك من هذا الدیوان» وحصلت مالك وعليك بهذا 
الحساب؛ أوشك أن تكون من المجذوبين إلى 
حظوظهم؛ والراسخين فى علمهمء والخالدين فى 
نعمتهم؛ وإن كنت من هذه الكنايات عمياًء وعن 
هذه الإشارات أعجمياء طاحت بك الطوائح وناحت 
عليك النوائح؛ ولم ترجد فی زمرة الغوادى والروائح.. 


۰د( 
الخ . 
الخ 


ویقول ما نصه : 


ويا هذا.. فإن كنت مناء وفهمت لغتناء وتصرفت فى 
ديوانناء ونطقت بلسانناء وكتبت بأقلامنا؛ فلك مالنا 
وعليك ما عليناء وإن تكن الأخرى» فاكفنا مؤونتك» 
فقد وهبنا لك كلك وبعضك» ورفرنا عليك أحمرك 
وأصفرك؛ وتمتع کیف شعت بأهلك وولدك » وظن 
ماشعت بمن خالفك وباينك» فلست منا ولستا 
ل 


يضاف لذلك» هذا القدر الكبير من الممطلحات 
الصوفية الدقيقة الى انتظمت فى عقد نصوص (الإشارات) ؛ 
مثل: الفعق والرتق ص۲۳ - الوحشة والأنس ص۲4 - بحر 
بلا ساحل ص5١‏ خلع القميص ص۳۷ - الجمم والفرق 
ص4۷ - الرید والراد ص۸؛ - الاستغراق ص4۸ - الورد» 
الوظيفة ص۲۲۵ ... الخ» ولم نظهر هذه الصطلحات ؛ وغیرها 
الکثیر» فى شكل نتوءات» ولم یتکلف الوّلف توظیفها فی 
التص؛ وانما انسابت بین العبارات لتلف هذه التصوص التی 
يعرف المشتغل باللغة الصوفية» كم هى بديعة الصياغة دافئة 
الایتاع.. والصوفية نقرل: کل كلام يخرج وعليه رائحة 
القلب الذى منه خرج. 


والتوحيدى حياته معروفة؛ فمتى كان فى تلك المرتبة 
التی يتحدث منها مؤلف (الإشارات) . لقد أشار المؤلف إلى 
مرتبة الانسان الکامل - وهی نظرية صوفية متطورة تدور حول 


۱.۵ 





قطب الوجود ونقطة دائرة الولاية - فقال : بالسان الوقت» 
وواحد الوری؛ وعین الزمان" ۳ .. ومی صفات لا تليق بغير 


الإنسان الكامل, ثم يحل هذا المؤلف هذا المقام» فيقول 


«بالله؛ أما ترانىء كيف أتراءى لك عياناً» وكيف 
أتوارى عدك حبرا فلا عيانى يخبرك عنى» رلا 
خبری یصدتك منی؛ خفيت فى بدرّى لأنى متقلب 
فی حالی؛ وبدوت فی خفائی لأنى منقلب إلى أمر 
عا 


ويقول : 


«یاهذاء استمفيتك من الکلام» فاعلم أن فيضى 
زاخر؛ وإذا حضضتاك على السماع» فاعلم أن نحرى 
نازحء وإذا أنشدتك بيتاً فاعلم أن إشارتى وراءه؛ وإذا 
رويت لك حكاية فاعلم أن مغراى دونهاء وإذا أبرزت 
لك العين فاعلم أن مرادى عرفانك بها.. فانظر 
کیف تدبیری لك» وکیف جودی علیل, نلا 
تشهدنی نیما آقول؛ ولا تعجب منی فیما نسمع؛ 
فإنما ذلك كله قسط من الحق فی حلية القبض؛ 
وإيحاش من الخلق فى شكل الإيناس » وبعك لغرائب 
نسيم الغيب.. فخذ الآن لحالك إن كان لك فى هذه 
اللغة عبارة» أو هبت فى حجاب صدرك من هذا 
الحديث (شارةه*۳. 
وقد مرت علينا فيما سبق» نلك القطعة الفريدة من 
أدب الاستجداء ‏ أعنى خائمة (الإمتاع والمؤانسة) - فكيف 
2 لإمتاع والوا 
يستقيم أن يكون صاحبهاء التوحيدى؛ هو صاحب 
(الإشارات) الذى يقول ؛: 
« یاهذا؛ هذا لسان التصوف؛ والتصوف اسم یجمع 
أنواعاً من الاشارة» وضروباً من العبارة؛ وجملته 
التذلل للحق بالتعزز علی الخلتی»!*۳. 
وتد عاش التوحیدی متنقلاً بين البلاد» ولم تصرف 
- إذا كان شیخا صوفیا - طريقة باسمه؛ آما مژلف 
(الإشارات) فهو شيخ متصدر لتربية المريدين؟ وما (الإشارات) 
فى معظمها إلا «مجالس» توجه فيها هذا الشيخ الصوفى إلى 


۱۰۹ 


مریدیه بالخطاب .. یقول : «أيها المسترق للسمع» » المتوالى 
هذا الجمع؛ إذا سمعتنى أدعو الله؛ فثق بحسن ۱ 
رأيتنى آدعوك البه فثق بخالحم ئ ف لوقتل 
«ياهذا قدم إلى حضشری شخملد» وأعر عن فهم مقالتی 
نتم وقرب أذنك»وفرغ بالك" . 

وكان من عادة التوحيدى أن يشير إلى الوقائع والأخبار 
المتعلقة به وبمعاصريه؛ ولا يوجد شئع من هذا فى 
(الإشارات). ولقد أشار الترحيدى؛ فى بعض كتبه» إلى كتبه 
الأحری, تراه یذک, (مشالب الوزبرین) مرة» ومرة أخرى 
يتعرض لمسألة فيذكر أن لها سؤالاً فى (الهرامل) وله إجابة 
فى (الشوامل» . لكن (الإشارات) لم يشر فيها مؤلفها إلى 
مؤلفات أخرى له أو لغبره ‏ وكذلك لم ترد إشارة إلى 
«الاشارات) فيما كتبه الترحيدى من كتب و رسائل . 


وحین نشر عبدالرحمن بدوی (الاشارات) نسبها ی 
التوحيدى؛ مستنداً إلى أربعة اعتبارات؛ هى : أن ورقة داخل 
غلاف مخطوطة الظاهرية - بدمشق - ورد فیها: الأول من 
کتاب الاشارات الالهية شا الروحانية من تصنیف أبی 
حیال ... وأن ياترث الحموى ذكر أن للترحیدی کتاباً بهذا 


.العنران» وأن للكتاب (الإشارات) مختصراً مع شرح قام بهما 


عبدالقادر بن محمد بن بدر اند سی التوفی ۰۹۳4 وأصله 
اخطوط موجود بسرلین: وأئه من للمکن آن تكون هناك 
اقتباسات وردت من (الاشارات) فی کتب التوحیدی 
الأخری ۰۳ وسوف نرد فيما يلى على هذه الاعتبارات کلها: 


أولا: إن وجود هذه العبارة فى داخل غلاف مخطوطة 
الظاهرية ‏ وهى المخطرطة الوحيدة التى اعتمد علیها بدوی 
فى نشر الكتاب ‏ أعنى عبارة :الأول من الإشارات الإلهية 
والأنفاس الروحانية من تصنيف أبى حيان» .. لا ينبت شيكا! 
فاغلنة اخطوطات تالف من مجموعة آوراق بری اجلد آنبا 
لا قيمة لهاء فيحشو بها جلد الغلاف. وبفرض أن امجلد فعل 
ذلك بجهلء وأن الورقة بالفعل من المخطوطة نفسهاء فإن 


المؤلف المذكور عليها (أبا حيان؛ لا يشترط أن يكون 


«الترحيدى؛ ؛ فلدينا الكثير من الأعلام كانت كنيتهم: أبر 


حيان. يضاف إلى ذلك ما يعرفه من اشتغل بفهرسة 


المخطوطات من أن العديد والعديد من بو 
غير أصحابها: ومن ۾ هنا یأئی دور ١الت‏ 
نسبة الكتاب 


لتحقيق؛ لإثبات صحة 


یب آن تکون مخطوطة برلین 
«مختصر مع شرح» لكتاب انا رات) » فنحن نعرف أن فى 
التراث العربى کتب اختصرات؛ وهناك کتب لشروح.. ولم 
نر من قبل«مختصر مم شرح4» فهذا 7۳ مع ذاك؛ 
فالکتاب إما مختصر لكتاب كبيرء أو شرح عليه وتخشية. 
و(الإشارات) كتاب لا يمكن اختصاره ‏ فهو نفس واحد 
طريل - وإن كان يمكن شرحه لاشتماله على رموز صوفية؛ 
وال شررح ! لعربية أنواع: : شرح "قال أقرل» الذى يعتمد على 
نقل الغةر ة من ن الكتاب الأصلى ثم شرحهاء دون التفريط فى 
أية فمرة. . وشرح ممزوج؛ وفيه يمزج الشارح كلام المؤلف 
الأصلى بكلماته الشارحة فيضع الأولى 3 E‏ 
وكلمات الشرح بحبر أسود ‏ أر الیکس.. وشرح الغوامض » 
الأصلىء مما يرى أنها 
بحاجة إلى شرح» فیشرحها. ولایوجد «مختصر مع شرح؟ 
اللهم إلا إذا كان الكتاب الأصلى قد اختصره لاحق علی 
المؤلف» فجاء لاحق على المختصر فشرح مختصره. عموما فإن 
بدوى يقول إنه: لم ير مخطوطة برلین أصل! 


وثانيا: إنه من الغريب 


وفيه يختار الشارح بعض فقرات المؤلف 


وثالتًا: إن الاقتباسات 2 (الإشارات) أو فيهاء وهی 
مایسمیه بدوی «الدلیل غیر الباشر» هی آمر لاوجود له. وقد 
اعترف بدری فی مقدمة یه (الاشارات) بان: «حلاصة 
البحث هناء أن الدليل غير المباشرء لایزال یموزنا فیما اتصل 
بنا حتى الآن من مصادره(۲۳۳ + ما يعنى أن هذا الدليل غير 
قائم فى وقت مخقيق (الإشارات). وقد حمَقها بدوى منذ 


قرابة نصف قرن» ولم یظهر حتی الأن دلیل من هذا النوع 


وأخیرا: 

فان ياقوت الحموى لیس حجة فيما حكاه عن 
التوحیدی» فقد رآینا آنه جعله «شیخ الصوفیة» ولیس للرجل 
آی نصیب فی التصوف. ناهيك آن یکون شیتا صوفیا.. وق 
انفرد یاقوت بذ کر (الاشارات) للتوحیدی» ولم یک ن ياقوت 


مفهرسًا من نوع ابر . ن النديم؛ والذى من نوع ابر ن الندیم هو 


هل کان الترحیدی صوفاً أو نيلسوفآ 


حاجی خليفة الذی لم یذ کر الکتاب للترحیدی واٍنما لسعد 
الدين مسعود بن أحمد. وكذلك لم يشر إلى هذا الكتاب 
مؤرخون ترجموا للترحيدى؛ مثل السبكى والسيوطى وابن 

.. وهب آن (الاشارات) بعد ذلك کله» من تأليف 
التوحیدی! فهل یثبت ذلك تصوف الرجل ؟ ان «الاشارات» 
اكتالامة والفترفدية: "كلما كال الغزالی : آرياب أحوال Ye‏ 
أصحاب أقرال! ولقد كانت أحوال !١‏ لتوحيدى أبعد ما يكون 


عن التصوف. 


وبعدء فإن ماسبق هو محاولة مخلصة لحل إشكال 
واحد من إشكالات التوحيدى الكثيرة؛ أعد عنى إشكال علاقته 
بالعصوف. واذا كنت قد انتتهسيت إلى أن الرجل مقطوع 
الصلة بالتصوف والصوفية؛ فلا أرى فى ذلك انتقاصًا من 
شأنه؛ فهو بلاشك ‏ أديب عظيم؛ ومشقف كبير فى 
عصره» وشخصية ملیكة بالحياة والصخب والواقف الدرامية 
لکنه - فقط - ليس صوفيًا! بل.إننى لا أرى معنى فى إلصاق 
الرجل بالنصوفء بل الإصرار على هذا الإلصاق. انظر إلى 
عبد الرزاق محبى الدين وهو یقول: 
«ولرلا فترة من حياة التوحيدى قضاها متسكعا على 


یراب الوزراء, ولولا رغبة خامرته فی زج نفسه فى 
ساط الخاصتة. ثم لولا نزعة منه إلى ثلب الناس 
والتعقب لهم وإيراد بعض اجون المبتذل فى مؤلفاته؛ 
الرجل متعحلیّا يأسمى صفات المقتصوفة 
التألهین:(۲۱۰. 
وانظر إلى إبراهيم الكيلانى حين يقول: 
«رالخلاصة آن صوقية الترحیدی واعتزاله وموقفه من 
الحديث الشريف» هذه الأمور الثلاثة مجتمعة كانت 
من العوامل التى شجعت خصومه على الشك فى 
عقیدته ونسبعه لی الکفر والزندقة» وهو لایناله من 
هذا الوزر إلا بقدر ماينال کل صوفی معتزلی»۳*۱۱. 
ولا أعرف كيف يكون الرجل صوفيًا ومعزليًا فى 
الوقت نفسه؟ بل لا أعرف؛ فى التاريخ الاسلامی کله» رجلا 
جمع بين التصوف والاعتزال! ٠‏ 








يتشد ی مم موقفه ومذهبه 


أنها ٠محبة‏ الحكمة؛ كما قرر فيثاغورث؛ وأنها بحث عن 
الحقيقة؛ اعتماه) علي الصادر اختلفة للمعرفة ‏ عقلية» 
7 حدسية ‏ وأنها تبحث فى الوجود (الأنطرلوجيا) 

لعرفة ة (الإبستمولوجيا) والقيم (الإكسيو! لوجي ؛ رأنها 
00 بالموضوعات الشلاثة الكبرى ۽ المطروخة ة أمام الوعى 
الانسانی: الله» العالم» الانسان. 


وکان یاقرت الحمو: یا - هو آول من نسب 
التوحيدى إلى الفلسفة ENS‏ الأدباء وأديب 
الفلاسفة» ۰٩3۲(‏ وهی العبارة التی وصفها عبد الأمیر 
الأعسم بقوله : 


«وتلك عبارة؛ لعمرى» تصاعد رنينها لسنين متجاوزا 
القرون منذ ألف عام» وهی تدغدغ أسماع محبی 
أبى حيان» ولا أستبعد اليوم الذى سيأنى فتنفرد دراسة 
فى بحث الخيط الرفيع بين شطرى عبارة ياقوت 
البليغة هذه" . 

ب عبارة يأقوت؛ فكتب 
لتی قدم بها (الاشارات) بعنوات 
لهجرى؛» جاعلا من 


وسار الباحشون فى ر 
عبد الرحمر , بدوی دراسته ال 
دق الق | ابع الى 
الترحیدی «وجودیاه فى وقت كانت فيه الفلسفة الرجودية 
)10( 
مجتاح العالم المعاصرة* ؛ وكتب زكريا إبراهيم: 


«لقد بذل التوحیدی ی الظفر بضرب 
من الاستقلال الروا ی » لکنه ظل مع ذلك 
ا N‏ 
والوزراء» ولاغرابة فى ذلك» فإن الفيلسوف 

أن يكون بمثابة حرية محضة تملك من الاستقلال 
مانستطيع ممه التغلب على سائر شروط الموقف 
البشرى.. بيد أن التوحیدی لم یقنم بمعاناة موقفه 
البشری» وظروفه الاجتماعية» بل هو قد وقف منها 


موقا ایجابیّا. استجاب لها استجابة فعالة؛ ولاغرو؛ 
نان الفیلسوف لایمکن آن یکون مجرد صدی 


لعصره» أو مجرد اک ره 


وكتب الأعسم: : فإذ ذا كان الجاحظ استاذ علماء 
الکلام نی الأدب فى القرا القرن الغالكث » فأبو حيان بحق أستاذ 


(A? 


النلاسفة فى الأدب فى القرن الرابع 


وقبل الدخول إلى تفاصيل علاقة الترحيدى بالفلسقة» 
علينا الان نتباه إلى أن العم وحيدى عاش فى عصر فلاسفة 
الاسلام الکبار» أمثال : أبو بك كر الرازی » امتوفی ۰ هجرية - 
أبو تصر الفارابى»! لتوفی ٣۲۳۹‏ هجرية ‏ ابن هندوء المت ترنی 
٠‏ هجرية ‏ ابن سيناء التوفى ۲۸؟هجرية؛ وغيرهم 


الكثير. والؤال الآن: 


١‏ كيف تلقى التوحيدى الفلسفة؟ 


ينفق الباحدون على أن التوحيدى درس الفلسفة على 
ید: بحیی بر ن عدىء أبى سليمان السجستانى .. والأرل ترفى 
١‏ هجرية» والآخر ۱ هجرية؛ وأنه كان على صلة بأبى 
بشر متی بن يونس ومسكويه.. والآن ندقق: 


أما يحيى بن عدى؛ فكان الغالب عليه المنطق» وجمع 
إليه الفلسفة. وقد درسه سحبان خلیفات ونشر مقالانه 
الفلفية ‏ أغلبها فى منطق أرسطو ‏ وتخدث عن تلاميذه» 
فذكر الكثيرين.. وما ذكر الترحيدى قال ما نصه: 


«من الصعب أن نقول إن أبا حيان (المعتزلى) فد تأثر 
بفلسفة یحبی بن عدی» فالفارق الدينى كان حائلاً 
درن قيام شئ من هذا القبيل » ولعل هذا يفسر لنا 
قوة التوحيدى على ابن عدی» انتا نستطيع أن 
نقول بكل ثقة إن أبا حيات المعتزلى كان با مئل - 
المصدر الذى عرف ابن عدى من خلاله آراء المعتزلة 
فى الاستطاعة مله . 


وكان الع وحیدی ند ذکر فی (المقابسات) أنه حضر 
ف مجلس يحون بن دی" '. والحقيقة أن 


التوحيدى ذكر ذلك کالتالی» قال : «قال یحیی بن عدی؛ 


ااا سسسسسسسسس سس هل كان التوحهدى صوفياً أو ففلسوقاً 


فى درس البدیهی علیه سنة ۳٩۱‏ وأنا حاضر: مبدأ الجرهر 
الصورة والمادة.. إلخ» "١١‏ . وهذه العبارة لا تدل على تلمذة 
الترحیدی لابن عدىء فكل ما فی الأعر أنه حضر مجلساً 
فى السنة التى توفى فيها ابن عدی! وکان الترحیدی- 


تقدیراً - قد جاور الخمسين. 


وأما السجستانی» فهو منطقی محض, آدی 
به اشتغاله بمنطق أرسطو إلى تعرف بعض جوانب الفلسفة 
المشائية (۱ الأرسطية) » وقد تعلم منه التوحيدى بالفعل. لكن 
التوحيدى نراه يخوض فى عرض أستاذه؛ ويخبر الوزير ابن 
سعدان أن أستاذه أبا سلیمان السجستانی ایجتمع مع قرم 
tl E‏ وقد استشهد أحمد 

ن بذلك وهو فى معرض الرد على الافتراض القائا ل إن 
۱ ألف (امتاع والوانست) لابی سلیمان 
السجستاني ۳ . 


۹ 


والعجب من القائل بصلة الترحيدى بأبى بشر متى بن 
يونس» وقد توفى الأخير سنة 71/6 هجرية» فمتى كانت هذه 
الصلة ؟ والأعجب؛ صلة التوحبدى بمسكويه؛ تلك الشخصية 
النلسفية المهمة» صاحب: تهذيب الأخلاق: طهارة التفس 
تجارب الأم.. إلخ؛ وصاحب الفضل على التوحيدى على 
لعنوی. فملی الستوی الادی وبکر 
جد له وظيغة - مع صاحب الب ركت 
ی العنوی» رد مسکویه 
رک وس 


الستویین وا 
التوحیدی أن مسكويه أوجد 
وقد رنضها الترحیدی. وعلی الستو: 
بالشوامل على أسكلة العوحیدی «الهوامل. 
التوحيدى صاحبه الفيلسوف؟ قال: 


دوأما | مسکویه فلطیف اللفظ رطب الأطراف» رقیق 
الحواشى » سهل المأخذء قليل السكب؛ يطىء 
السبلك > مشهور العانی؛ »> کثیر التوا آنی. شدید التو لترقی» 
ضمیف الترقی؛ یرد اکثر ما یصدر» ویتطاول جهده 
ثم يقصرء ويطير بعبداً ويقع قربباً؛ ویسقی من قبل أن 
يغرس» ويمتح من قبل أن يميه» وله يعد ذلك EE‏ 
کشدو من الفلسفة؛ وتات فی الخدمة» وقیام برسو 
الندامة؛ وستة فی البخل» وغرائب من الکذب؛ ومو 
حائل العقل لفق اکا 


تلك هی صورة «فلاسفة العصره عند التوحیدی: 
ولهذا نراه لا يحشرم ر نفسه معهم؛ أفنستغرب إذا أخرجه 
المؤرخون من زمرتهمء ولم يترجم له مؤرخو النلاسفة؟ ومع 
ذلك» فكتب الرجل مليعة بكلام الفلسغةء » فهو يورد الكثير 


٤ 
. من أقرالهم ونکاتهم ونوادرهم‎ 


۲ - هل کان التوحیدی مزرخاً للفلسفة ؟ 


لا يمكن الاطمكنان إلى التوحيدى مؤرخاً؛ فهر متهم 
بالوضع والاختلاق فیما هر عطیر» كرمالة السقيفة!؟", 
ولذلك: دلت أستبعد أن يكون ابو حيان قد نريد فى 
(الإمتاع) واخترع أشياء لم مجر فى مجلس الرزير؛ فقد اتهمه 
العلماء من قبل *۲۲. والکلام هنا عن(الامتاع) یکتسب 
أهمية خاصة؛ إذ أورد فيه التوحیدی واحدة من أخطر 
النصوص المتعلقة بتاريخ الفلسفة؛ أعنى المناظرة الشهيرة بين 
السيرافى وأبى بشر متى بن يونس ٠‏ 

فى هذه المناظرة الشهيرة يحكى الترحيدى راقعة 
جرت - بالقطع لع - قبل سنة ۳۳۸ (سنة وفاة متى بن بو 
فى مجلس الوزير ابن الضرات؛ ولا نظن أن الترحيدى شهد 
المناظرة» فقد جرت - على ما يقول هوب منة ۳۲۲ 
E‏ ن فيه التوحيدى يجالس 
الوزراء.. فهو لذن روی الواتعة ۳۲ واختصرها؛ فجاء ذلك 
9 التالی 


بدأت الناظرة بطلب من الوزیر اين الفرات؛ لتعخدذ 
بدایتها - على ما يرويه لفظ التوحيدى - صيغة (الحرب»؟ 
ولیس المناظرة العلمية . تأما لى قول السيرافى ا ن البراز فى 
مع ركة خاصة كالمصاع فى بقعة عامة. فيرد الوزير عليه 
اعتذارك عن غيرك بوجب عليك الانتصار لنفسك» والانتصار 
مخالقة الوزیر فیما رسمه هجنة. ونموذ بالله من زلة الشدم؛ 


وإياه نسأل حسن العونة فی الحرب والسلم! 


إلى هنا لا يظهر متى بن يونس فى المشهد الروائى» ثم 
يظهر فجأة عب عبارة (الحرب والسلم) الأخيرة؛ يقول 


(VA? 1‏ 3 
التوحیدی: ثم واجه - یعنی آبا سعید - متی ‏ ۰ وسرف 





يوسف زیدان.. سس ااا 


نلاحظ طيلة امحاورة أمرين: الأول أن التوحيبدى استخدم 
الكنية للإشارة إلى السيرافى (أبى سعيد) ولم يستخدم كنية 
متی بن يونس نس (آبی بشر) . وهكذا جرت المناظرة كلها بين 
المتحاورين (أبو سعيد - متی) » ونحن نعلم آن العر ب كانت 
تقدر الرجل إذ تناديه بكنيته» ومختقره إذا استعملت الاسم 
دون الکنية. واللاحظة الثانية: آن الترحیدی جمل السیرانی 
طيلة الوقت مهاجماآه وأبى بشر طيلة الرقت یدافم؛ وقد 
وضع التوحيدى على لسان أبى سعید السیراتی هذه الألفاظ 
التى «حاورة بها المنطقى الفيلسوف» يقول لمتى: أخطأت: 
ص5 ٠١‏ - أراك بعد معرفة الوزن فقيراً إلى :معرفة الموزون: 
ص -١١١‏ وبعدء فقد ذهب عليك شئ: ص ۱۱۰ - لقد 
موهت بهذا المثال؛ ولكم عادة بمثل هذا التمويه: ص ١١١‏ 
_ أخطأت» قل فى هذا الموضع: بلى: ص ١١1‏ أخطأت 
وتعصبت وملت مع الهوى: ص ١١7‏ وهذا جهل وعناد: 
ص ۱۱۳- أخغطأت: ص ١١4‏ أخطأف: ص ١١5‏ - 
حدئنى عن الواو ما حكمه؟ فإنى أريد أن أبِينْ أن تفخيمك 
للمنطق لايغنى عنك شيئاً.. وأنت هل حرفاً فى اللغة التى 
تدعو بها إلى حكمة اليونان ومن جهل حرفا أمكن أن يجهل 
حروفاًء ومن جهل حروفاً جاز أن يجهل اللغة بكمالها: 
ص۱۱۷ - هذا جهل من کل من یدعیه: ص ۱۱۷ «هنا 
بتدخل الوزیر ابن الفرات فی السرحيهة التوحبدية فیقول 
للسيرافى : أيها الشيخ الموفق أجبه بالبیان عن منواقع الوار حتى 

تكون أشد فى إفحامه» وحمّق عند الجماعة ما هر عاجز عنه» 
ومع هذا فهو مشنع به) أفتيت على غير بصيرة ولا استبانة: 
ص ١١5‏ - إذا حضرت الحلقة استفدت ليس هذا مكان 
التدریس (هنا لاحظ آن السیرافی کان فی .مقتبل الممر 

وكان أبو بشر قد صار شيخاً لم يب يب فى عمره غير عامین» 
ومع ذلك فالسيرافى يدعوه إلى الجلوس من بين تلاميذه فى 
حلقة الدرس) إذا حضرت الحلقة استفدت؛ ليس هذا مكان 
التدريس هو مجلس إزالة العلبيس مع من عادت التمو 

والتشبیه والجماعة تعلم لك نك أخطأت: ص ۱۹۹ ۳ 
الوزیر مرة آخری فی التص السرحی قائلا للسیرافی: تمم لنا 
كلامك فى شرح المسألة حتى تكون الفائدة ظاهرة لاهل 
مجلس والتبكيت عاملا فى نفس أبى بشر) ‏ هذا كله 


۱۹۰ 


تخلیط وزرق وتهویل ورعد وبرقی» وانما بودکم - يقصد 
المناطقة ‏ أن تشغلوا جاهلاً وتسعذلوا عزيزاء وغايتكم أن 
تهولوا بالجنس والفصل والتوع : م۱۲۲۳ (بصمت بعد 
ذلك آبر بشره ویتفرد السیرافی بالخطاب وقد خلت له خشبة 
المسرح) . ود تنتهى هذه المناظرة بأن یقول السیر 
ا ن ”2 عنه ‏ یقصد آبا بشر - ما يضحك 
التكلى ويشمت u‏ ويغم الصديق» وما ورث هذا كله إلا 
من بركات يونان وفوائد الفلسفة والمنطق» ونسأل الله عصمة 
وتوفيةا.. فيقول الوزير للسيرافى: عين الله عليك أيها الشيخ» 


فقد نديت أكبادا وأقررت عيونا وبيضت وجوها. 


یرافی : : لقد حدثنا 


وهكذا یورخ الترحيدى للمنطق والمناطقة» ولا ظه إلا 
قد أراد رضی الرزیر ابن سعدان» فقص علیه الخبر علی هذا 
النحر من القنبة الفنية البديمة؛ والافما معنی معاودة 
التوحيدى طرح المسألة نفسها (الصلة بين المنطق والحو) مرة 
أخرى فى (المقابسات»؛ ولكن بشكل رصين. قال 
الترحیدی: قلت لابی سليمان ‏ السجستانى ‏ إنى أجد بين 
المنطوّ ی واللحو مناسبة غالبة» ومشابهة قريبة. 0 
السجستانی: : النجو منطر ق عربى والنطق نحو عقلى.. | 
وتستمر المقابسة لتستعرض رأى السجستانى E‏ 


أهمية المنطق وموضوعه وفرائده. 


القضية» إذن» أن التوحيدى يريد من أخبار النطق 
والناطتة ما تسمح به المناسبة؛ فإن كان يسامر الوزراء حط» 
وان كان يخاطب الخاصة علا واعتلى بما سمعه من 
السجستانی. وما هكذا يكون التاريخ للمنطق وأهله فى القرن 
الرابع! وما ينسحب هنا على النطق ينطبق أيضًا على 
الفلسفة عند التوحيدى؛ فالرجل احتاج إلى أقوال الفلاسفة 
وآرائهم وهو يلخص ثقافة العصر وما يعتمل فيه من التجاهات 
فكرية وأدبية.. 
#النفس» حدیث الغلسفة المعائية إلا رسطية:؛ وهر فى 
(الاشارات) - النسوب الیه - یتناول النفس 


ی من حيث قواها 
العتلية والغضبية والشهم 


ولهذا تراه فی (الشابسات) یتحدث عن 


هرية» وهو حديث أذلاطونى ؛ فالمهم هنا 
ليس الفلسفة وإنما المسامرة والحشد والإكثارء حتى إنه يورد 
فى (الذخائر) ما کان مکتوبا على خاتم أفلاطون! ومن أدراه 
أن أفلاطون كان يلبس الخراتم؟ 


من هناء كان التوحيدى يحشد الأخبار الفلسفية (مع 


لفواحش) ثم 


يوجه الخطاب فى (الذخائر) قائلاً لمن آلف ! له هذا الكتاب: 


اللغرية مع الصوفية مع الأحاديث النبوية مع الم 


هذا رأى ثابت بن قرة.. أتينا به على ما عن لناء فإن وقع 
مطابقًا لاختيارك فاعتد به» وإن نفيته بحكمك وزيفته بنظرك 


لغيرك ”22 ويقول بعد ذلك بصفحات:.. وهذا بكلام 


فدعه لغيرك 
الفلاسفة أشبهء ا كذا أصبته فى كتاب ابن أبى طاهر 


صاحب «المنظوم والمنشور» وإنما أحكى ما أجد””” . ويقول: 
ولاعليك أن تستمصى النظر فى جميع ماحوى هذا 


(AY) 
,۵۲( الکتاب‎ 


فإذا كان الموحیدی» من حیث هو مرخ للفلسفة؛ 
لايعتد به كثيراء فما نصيب الرجل من الفلسفة: 


برد السازل: 

إن الملمح الفلسفى الأصيل عند الترحيدى» هر قدرته 
على صياغة السؤال؛ وليس هذا بالأمر الهين: فما الفلسفة 
عبر تاريخها الطويل إلا سؤال! بدأت الفلسفة على يد طاليس 
بسؤال عن أصل الوجود» واستمرت عبر العصور خلال أمكلة 
طرحتها عقول الفلاسفة فى كل عصر. وتعددت الإجايات» 
وظل «السؤال؛ هو ركيزة النظرة الفلسفية؛ بل إن تاريخ 
الفلسفة يشهد تساؤلات عظيمة؛ بأكثر ثما يقدم إجابات 
شافية. 


الهوامش : 


۱ - محمد عيسى صالحية؛ معجم التراث العربی الطبوع (معهد اخخطرطات العرية - القاهرة 6۱۹۹۳ ۱۲۹۹۱۲۹۱۸۲ 


, (دار الشوون 





الأعسم پنداد 6۱۹۸۲ ص ۷۱ وبا بعدها- 


۲ - انظر ثبت القالات الم 






لعی کتبت عن التوحی 


كحالة: معجم الزلفين» (دار إسياء الترات ی ۲۰ 


- الأعسم: أبو حيان التوحيدى (مرجم سابق 
٣‏ -ياقوت الحموى: معجم الأدباء؛ دار إحيا 


- انظر: معجم الأدباء ‏ سير أعلام التبلاء ‏ معجم المؤلفين. 
_ الأعسم: أبو حيان التوحيدى: ص5١‏ . 

الکیلانی: آبو حیان اتوحیدی» ص۰۱۲ 

- كحالة: معجم المزلفينء 7۷ ۲۰۵ 

_ الأعسم: ابر حیان» می۵۷. 


م افر اج < د 






- الذهبی: سیر أعلام النبلاء: مؤسسة الرمالة ‏ بيروت 13265ء الطبعة الأولى؛ 


هل كان التوحيدى صوفاً أو فیلسوفاً 


وفى تراثنا المربى» جلى هذا الملمح الفلسفى قبل 
العوحیدی وبعده, صاغ الحکیم الترمذی - التوفی ۳۲۰ 
هجرية - آسعلته الروحانية التی ظلت تدور فی فلكك قافتا 
القديمة حتى أجاب عنها الشيخ الأكبر محبى الدين بن 
م ۳ - وسأل الامبراطو ور فريدريك 
ملاك صقلية أستلته الشهيرة لعلماء السلمین» فرد علیه ابن 
سبعين بما معناه: إن الإمبراطور لم يعرف کیف بسأل؛ انم 
يكون السؤال عن هذه الموضوعات على التحو التالى.. وأرر 
التساؤلات ثم أجاب عنها بما توجبه الفلسفة الأرسطية؛ ثم 


vu 


قدم الإجابة على ما يوجبه الرأى الصحيح من وجهة نظره» 
وجعل ذلك كله نحت عنوان: الكلام على المسائل الصقلية. 
وحتی عيد قريب فى ترائناء كان الشیخ امن الدمنهوری - 
التونی ۱۱5۲ هجرية - یدبج الاسئلة ویطرحها علی علماء 


مصر کافة. 


ومع المعرفة الواسعة التى التوحيدى من 
الكتب واللقاءات د حتى كاد يحيط بثقافة عصره 
کاملة» ومع هذا القلق الإنسانى الذی تعذّب به التوحیدی: 


ومع هذه البلاغة الباهرة ف لفظه؛ استطاع أن یصرغ 


السال.. ليس فقط فى (الهرامل) وإنما فيما بنّه بين أرجاء 
كتبهء وبهذا ‏ فقط ‏ يكون الترحيدى فيلسرفا أو متفلسفا. 


بهذا المعنى وحده يمكن الإشارة إلى «الروح الفلسفية» عند 


التوحيدى. 


أبضمًا: أبو حيان الترحيدئ لعبد الأمبر 


ی بدائرة امعارف الاسلامية واحلات العلمية رالثتافية نی: 





د ال 0 


- الكيلانى: أبو حيان؛ ص54 

۱ الأعم: أبو حیان» ص۸٥‏ . 

۲ 
ابن حجر: لسان الميزان: حيدر أباد 751 اه 5/5/5 
الکیلانی: بر حیان» ص8" . 

+ ركريا إبراههم؛ أبر سات الفرصيدي أديب الفلاسفة وفیلسرف الأدبا»: أعلام العرب - امزسسة الصریة المامة: ص۰۳ 

۳ - الذهبی: سیر أعلام اللبلاء: ۸۱۷ ۰۱۲۰ 

۶ - زکریا ایراهیم: آبو حیان» ص1۳ . 

الکیلانی؛ ص۸٥‏ . 

الأعم: أبو حیان؛ ص۸٥‏ . 

- زکی مارك: الشر الفنی فی القرن الرابع الهجری» مطیمة دار الکتب - الفاهر: ۰۱۳۳۱۲۰۱۹۳6 
۱۸ - يافرت؛ معجم الآدباء» o‏ 11. 
- إبراهيم الكبلانى: أبو حيان؛ ص 57 . 

- عبدالرحمن بدری: مقدمة الاشارات الالهية, صفحة کد. 
يا إبراهيم : آبو حیان» ص 51١‏ :55 . 

- أحمد الحرنی ل ان E SE‏ 

۳ - یاثوت الحموی : معجم الادباء ۲5/۱۵ 

۶ - الرجم السابق؛ ۰۷/۱۵ 
انظر كتابنا: عبد القادر الجيلانى: باز الله الأشهب,(دار الجیل - بیروت )۱٩۹۱‏ ص :۱5 ما بعدها. 

ا فی: : طبقات الصرفية. حلية الولیاء ۳۰۰/۸ - الرسالة القشيرية ص ۷۹ - بغداد ۱4۹/۳ - صفة الصفوة ۷۹/۲ 
_ طبقات انابلة ۳۸۱/۱ - وفیات الاعیان ۲۳۱/۵ - العبر ۳۳۵/۱ - سیر أعلام النبلاء rra‏ رل او ۱ مراآة الجنان 4750/١‏ طبقات 
الأرلیاء ص ۲۸۰ - شذرات الذهب ۳۹۰/۱ 

انظر: طبقات الصوفية؛ س ۲ - حلة الأرلیاء ۳۳۹/۱۰ - تاریخ بفداد ۳۸۰۱۱۶ - الرسالة القشيرية - امنتظم ۲ - وفیات الأعیان ۲۷۳/۲ - العبر 
11 مرآة اعنان ۲۱۷/۲ - سیر اعلام اللبلاء ۳۰۷/۱۰ - البداية واللهاية ۱ 9 النجوم الزاهرة ۲۸۹/۲ ۔ شذرات الذهب 558/15 ديران 
الشبلی بتحقیق كامل مصطفى الشيبى. 

انظر طبقات الصوفية ١؟ ‏ حلية الأولياء 5317/٠١‏ تاريخ يغداد 74/5 الرسالة القشيرية: ص ١5‏ صفة الصفرة ۲5۷ - الهبر ۱۹۹/۲ - اللجوم 

الزاهرة ١17‏ - شذرات الذهب ۲۹۹/۲. 

۲٩ ۰۲۲ برسف زیدان : عبدالقادر الجيلانى مرجع مابق» ص‎ ٩ 

۰ توجد عدف نسخ خطبة من هذه الرمالة بدار الكتب المصرية؛ وبلدية الإسكندرية والمكئية العامة بجاممنى القاهرة والإسكندرية. 

١؟-‏ زكريا ابراهيم :ابر حیان» سس ۰1۲ 

۲ - قال آبر حبان اللوحیدی: دخلت علی الدلجی بشیراز وکنت قد تأخرت عنه آیاماه وهذا الکتاب - يعنى كثاب المماضرات - جممته له بمد ذلك» را 
نفسی. فتال لی: با آبا حیان, من ین ؟ فلت : 
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2 


انا شنت آن نقلی فنزر مستسسوانرا وان شنت آن تزداد حبافزر غلبا 





رعلا الال کور لی مبه» ويل أعراجن على ف از . فقال لی: ما هذا البيت إلا بيت جيد بعرقه الخاص والعام. وهر مرانق فا بذ کر من آن البی 
رسلم قال: زرغبا ردد حباً. فلو کان ات ات كان أحن من أ ۱ ل 
لا أهسدى إلبها. قال: فاطلبها لأقدم رسمك. قلت فقدمه الآن على شريطة أنه إذا جاء الوقث المعناد إطلاقه فيه کل سنة أطلقت أبضاً. قال: أفمل. قلت: فخذها 





فرداً. قلت: فله آغرات. قال 





الآن. سمعت العروضى أبا محمد بقول: دخل بعض النعراء علی عیسی بن موسی الراتقی وبین بدیه جارية یقال لها حلرب فتال لها اقترحی علیه: فتالت: 
إذا نيهت أن تقلى فزر سنعوتر وإن شفت أن قزداد حب افزرغ ا 


أجره بأبيات تليق يه فأنشد : 


بق يت بلا قلب ن إنى هائم فسهل من معي هيا خلوب لكم قلبا؟ 
حلفت برب البسيت أنك منيتى كرض لمشي ابا نكرت اوج قي 
عسي الله يرمآ أن يرينيك خاليساً فيزداد تحظى من محاستكم عجباً 


إذا ست أن نتلى ق زرم رار وتا فت أن تراد بسا زر مسا 


1۹۲ 


هل كان التوحيدى صوفياً أو 


2 





تأر لى ما وعد؛ ووفى بما شرط » وكان ينفق عليه سوق العلم مع جنون كان يعتريه» ويتخبط فى أكثر أوقانه فيه. (ياقرت: معجم الأدياء .)٠١, ٠٤/١١‏ 
7 د آحمد آمین: مقدمة البصاثر والذخاثر» (لجنة التألیف والترجمة والتشر - القاهرة 1917) صفحة ه. 
۶ - أحمد الحوفی: آبر حيان» ص ۲4. 
۰ - الترحیدی: الامتاع والزانسة, نشره آحمد آمین وأحمد الزين مكتبة الحياة ‏ بیروت» درن تاریخ» ۱۸۳/۲ - 
۲ - الرجم السابق» ۰۲/۱ 
۷ ۔ الرجع السابق؛ ۲۳۰۱۳ 
۸ - برسف زیدان: الظریق الصوفی » دار الجیل - بیروت - ۰۱۹۹۱ ص ٩۳‏ وما بعدها. 


فیلسوفاً 


9 - هو الشيخ الإمام القدرة الهدن» شيخ الصوفية؛ أبو محمد جعفر بن محمد البندادی» کان یسکن محلة الخلا؛ توفی فی رمضان سنة ۳۶۸ وله من العمر مس 





وتسمرن سنة (الذهبی: سیر آخلام اللبلاء ۵۵۸/۱۵) انظر نرجمته فی ات الصوفية: :۳؛ - ۰:۳۹ حلية الأولیاء: ۳۸۱/۱۰ 


بغداد: ۲۲۹/۷ - 


۱ - الرسالة القشیرية: ۲۸ , الا نساب: ۶۵ - ۰۱3۲ التظم: ۰۳۹۱/۲ معجم البلدان: ۳۸۲/۲ العبر: ۰۲۷۹/۲ مرآة اجنان: ۳۸۲/۲ البداية 


والنهاية: ۰۲۳۸/۱۱ طبقات الأولياء: ۰ - ۰۱۷ غاية اللهایة: ۱۹۷/۱ - ۱۱۹۸ النجرم الزاهرة: ۳ شذرات الذهب: ۲/ ۳۷۸ 
۰ - السلمی: طبقات الصوفیة؛ ختین نور الدین شربیه » مکتبة الخانجی - الاهرة» ص ۰4٩‏ 
۱ - الرجم السابق» ص ٩۳۸‏ 
۲ - الترحیدی: الامتاع والزانسة» ۰۹۷/۳ 
۳ - التوحیدی: القابسات. حتیی حسن السندوبی؛ الکتبة ازتجارية الکبری - القاهرة ۰۱۹۲۹ ص ۳۲۷ 
4 - الترحیدی: البصائر والذخاثر» نشره أحمد مین راحمد صقر, لجنة التألیف والترجمة والنشر - القاهرة ۱۹۵۳ م۰۱۹۸ 
5 توجد نسخة تعطية من جلاء امخاطر بالمكتبة العامة لجامعة القاهرة» وتوجد نسخة خطية من السبعيات بالمكتية العامة لجامعة الإسكندرية. 
45 الإشارات الإلهية والأنفاس الروحانية, ص5؟1؟؛ ص5١‏ 14. 





۷ الجیلانی: الدیران» غقین برسف زیدان» موسسة أخبار اليوم ‏ القاهرة ۰, ص٣۲۱‏ . رنی کتاب الاشارات ما لا حصر له من الأفرال الحاضة على ترك 


الدنیا رمتاعها!. 
۸ - الاشارات الالهية» م۱۲ - وانظر ایضاً علی مببل الثال صفحات ۵۷,۵۳,۳۰».. لخ. 
٩‏ - التوحیدی: البصانر والذخاثره ص ۰۱4۸ 
۰ - الاشارات الالهیة؛ ص ۳. 
۱ - السابق » ص ۱۸۹ 
۲ - نقه » ص ۰۷۱ 
۳ - نفسه اص 4۳ 
6 - نفسه ‏ ص ۳۶۸ 
ده نفسه » ص ۱۱۵ . 
7 تشه ۲ ص ۱۱۷ 
۷ _ نفه »ص ۱۲١‏ . 
۸ - عبد الرحمن بدوى: مقدمة الإشارات» صفحة كه» وما بعدها. 
٩‏ المرجع السابق»: صفحة كط 
: أبو حيان: ص ۱١۷‏ . 





- عبد الرزاق محی الدين 
۱ - اپراهیم الکیلانی: ابر حيان؛ ص ٥۸‏ . 
۲ على عبدالمعطى: المدخل إلى الفلسفة » دار المعرفة الجامعية ‏ الطبعة الثانية ۰۱۹۹۳ 
۳ - یاقرت الحموی: معجم الدباء ۵1۱۵. 
4" - عبدالأمير الأعسم: أبو حیان» ص ۰۳۳ 








55 انتشرث الوجو: 
الانسانی الشخص وتعالج موضوعات الحرية واللی والاغتراب وما لی ذلك. 

75 - الرواقية فلسفة يونانية ستأحرن حمل لواءها زینرن؛ وهی تقوم علی الزهد الکامل سمياً وراء حالة الاطمثنان اللفسی الکاملة (لبثیا). 

إبراهيم: أبو حيان: ص7 

58 - عبدالأمير الأعسم: أبو حيان» ص ۰۷۱ ۱ 

9۲ سحبان خليمات: مقالة يحبى بن عدى الفلسفية: متشررات الجامعة الأردنية  عمان- ۰۱۹۸۸ ص‎ ٩ 








39 المرجع السابق: ص 681. 

7 - الترحيدى: المقابسات, ص ٠١١‏ . 

-_ أحمد أمين: مقدمة الإمتاع والمؤانسة؛ صفحة ل 
۳ - الترحیدی: الامتاع وا مؤانة, ۰۱۳۰/۱ 


نتشاراً واسعاً فی منتصف الترن المشرین؛ وهی فلسفة حمل لواء‌ها سارتر وی رکامی وعبدالرحمن بدوی نفه. وتتطلی هذه الفلسفة من الوجود 


۱۳ 








۶ - انظر؛ آبو حیان, لاحمد الحوفی» ص ۲۰۳ - 

- أحمد أمين: مقدمة الإمتاع» صفحة ف. 

۲ - الترحیدی: الامتاع والزانسة» ۰۱۰۸/۱ 

- يقول التوحيدى إنه سمع ماجرى بين أبى سميدٍ وأبى بشر من على بن عيسى الرمانى وكتبه بإملائه. يقول التوحيدى: وکان آبو سمید قد روی لعاً من هذه القصة 
(الإمتاع والمؤائسة 0118/1 

۸ - التوحیدی: الامتا ع والزانسة» ۰۱۰۹/۱ وما بمدها . 

۹ الصابية؛ جماعة دينية کات نمبد الکواکب النبمة» وکان آبر بشر منهم. 

۰ - النوحبدی: الخاثر والبصائر» ص ۰۱۹۹ 

۱ - الرجع السابق» ص ۰۲۰۵ 

۲ - الرجع السابق» ص ۲٤۷‏ . 





1£ 


اللا ااا | 


الاهتمام بالجمال 


عند التوحیدی 





محمد نور الدين أفاية* 


سس سسا ا ا ا ا 1 .د 
ااال ااا 


تعددت الكتابات التى تتناول الفن والجمال العربى 
الإسلامى» واخمتلفت منطلقات أصحابها رمناهجهم 
ومقاصدهم. فمنهم من يرى أن الفن الإسلامى لايستمد 
فنيته من کونه فناً قائماً بذاته بقدر ما هو فن «إسلامى؛ ؛ أى 
فن دينى فى خمدمة رسالة دينية يتأطر ضمن قواعدها 
ويكتسب شرعية جماليته من رموزها وأيانها. وهناك من يعتبر 
أن ما ينعت ب «الفن الإسلامى» لا يمدو أن يكون أعمالة 
تزيينية تؤثث بعض فضاءات المسلمين» وتضفى عليها بهاء 
جاذباً ییتحضر من خلاله علامات المتخيل العربى الإسلامى. 
ونجد صنفا آخر من الباحثين يتطلق؛ فى تناوله هذا المجال؛ 
من ضرورة التمييز بين مستويين للنظر؛ الأول» هو اعتبار 


الفن الإسلامى إبداعاً إنانياً لأشياء جميلة. والثانی» یتمثل ‏ 


3-3 


فى تناوله من زاوية فلسفة الجمال؛ آی باعتباره شکللاً من 





“+ كلية الاداب والعلوم الانسانية, جامعة محمد الخامی؛ الدار البیضاء» اطفرب. 
2 ب واعلرم و "مس ار محر 





أشكال إدراك الإنسان العربى المسلم للعالم. أما المسترى 
الأول» فلا أحد يجادل فى الفنية الشرقية والرفيعة للإبداع 
العربى الاسلامی» فی حین آن مبحث الجمال ‏ من حيث 
هو حقل للنظر والتأمل - لم یستقطب اهتمام التراث 
الکلامی, الغلسفی والصوفی الاسلامی بالشکل الذى يوفر له 
شروط انتاج نظرية جمالية منسجمة. قد مجد آراء فى الجمال 
و کتابات عن بعض الصناعات والهارات الفنية» کالشعر 
والموسيقى؛ ولكن أن نعثر على نظرية فى الجمال» فدلك ما 


یصعب الدفاع عنه . 


ومهما يكن فان انشغالنا بموضوعات الفن والجمال فى 
التراث العربی الإسلامى» ونوع حضور الاهتمام الجمالى عند 
أبى حيان التوحيدى» يحكمه سؤال يبدو صعب المعالجة» 
على أكثر من صعيد. وهو سؤال قابل لأن نصوغه بأكثر من 
طريقة. هل توفر لنا الثقافة العربية الإسلامية الكلاسيكية 
إمكان إقامة جماليات محددة الأسس» معينة المفاهيم تكثف 


۱۹۰ 


الخبرة العربية الإسلامية» وأنماط التذوق المتراكمة عبر الزمن 
والتفاعل واختلاف صيغ الأحكام؟ هل هناك إمكان لالتقاط 
عناصر خطاب جمالى يحتضن مقومات متخيل استقرت فى 
ثناياه رموز هاجرت من أكثر من حضارة ومن فضاء ثقافى» 
لعجد تعبيرها البليغ فى النسق الدلالى والرمزى للغة العربية؟ 
يعتبر البعض أنه 
«إذا ميزنا فى فلسفة الجمال» كبوجه من وجوه 
8 أو كوجه من وجوه إدراك الإنسان للعالم» 
لح لفن كإبداع إنسانى لأشياء جميلة» ونظرنا 
oe‏ الفلسفى العربى :فى ضوء هذا 
ی » فإننا تجد أن مبحث الجمال لم يستأثر 
باهتمام الفلاسفة العرب بقدر ما استأثر به مبحث 
الفی. لقد كتب هؤلاء الفلاسئفة فى نظريات 
والموسيقى» أشياء كثيرة» 
أضافوا فيها إلى نظرية المحاكاة إضافات مهمة» 
إلا أنهم لم ينصرفوا إلى نظرية الجمال على 
العموم. فظل مبحث الجمال شديد الانكماش 
فى مجمل الترا اث الفلس فى العربى؟. 


وهذا الانكماش تولد عنه: 


بعض الفنون؛ کالشعر 


«ضمور اهتمام الفلاسفة العرب بنظرية الجمال(۱. 


وبالقابل» يمكن للمطلع على ناريخ الفن الانسانی آن 
یری» علی العکس من ذلك, آن الفن الاسلامی؛ بحکم 
اهتدائه برژیا فلسفية وجمالية تشمل الانسان والکون؛ لابد 
وأنه حامل لعناصر نظرية فی الجمال. فالفن الذی استطاع 
الجمع بير بين طرفى «الغیب والوجود» السماءٍ والأرضء الرب 
والعبدء الروح والجسدء التجريد والحى:”"“ ؛ هذا الفن» 
امخترن لكل هذه الأبعادء لايمكن حصره فى مهارات أدواتية 
أو قدرة عملية على الفعل الابداعی بقدر ما هر #ترجمة فنية 
لرژیا شاملة» . فعندما «ندرك آن کل ظاهر هو ول ترد نا 
لم پرسم الفنان السلم الشجرة والنهر والوجه الانسانی 
ولم يصور الفنان المسلم هذه الموجودات لأن الد ن حرم 
التصوير» كما ذهب إلى ذلك عدد غير قليل من ا 
ولاسیما الستشرقین منهم؛ بل لأن الفنان لم يهتم بضرورة 


۱۹۹ 


إعادة إنتاج الطبيعة أو الإنسان اعتماداً على أسلوب «امحاكاةة 
"كما تم التعبير عنه فى الفن اليونانى ومن سار على منواله . 
فالمشكلة ليست «محصورة بالدين» وبتحريماته؛ بل هی 
a‏ قرف رات وا 8 
محصورة فى النظرة إلى الفن وفى أهداف وغايات الفن» ٠‏ 


فمن يتطلع إلى مقارنة هذا الفن وما يفترضه من 
[مکانات النظر الجمالی» وهو مقید بمقولات التراث الفلسفی 
والجمالى الغربى سيسقط» لا محال فى متاهات وأحكام 
تبعده عن اكتناه حقائق الفن الإسلامى ومقاصده. فإذا كان 
الفهم الحديث للفن ينطلق من اعتباره لیا رمزياً وجماليا 
للإنسان والجعمم فى صراعاته وتوتراته» او حشلا إبداعيا 
يصن الطبيعة والإنسان فى تمرده وأحلامه... إلخ؛ إذا كان 
الأمر كذلك بالنسبة إلى الثقافة الغربية الحديثة؛ فإن الفن 
الإسلامي؛ على العكس 
ولا یحرض؛ ولا يصارع ولا يعبر؛ فهو فن الشهادة لافن 
بير لا يطرح الأسكلة ولا یتساءل» فهو فن الجواب لا فن 
لسؤال.. فهو فن المبدأ لا فن الذاتية. إنه فن يتجاوز i j‏ 
7 و «أناه الفنان لیقیم الحق ؛ «ليقيم الله كنققطة فى وسط 
داثرة الکون والغیب. منه الانطلاق؛ وحوله الطواف والیه 


الخ عو(2. 
رو 


من ذلك؛ فن لا بصف ولا يخبرء 


لعل هذا المم ول يحشرنا تر فی قلب الیتافیزیتا. . فلا 
مجال؛ علی ما یبدو» من ین اب رباع لقن وبعض 
عناصر ال لنظر الجمالی إلا ضمن دا ثرة تلفها الاعتبارا رات 
والأبعاد الميتافيزيقية. كيف يمكن أن يقوم نظر جمالى فى 
إبداع فنى مختجب فيه الأنا وتتمحی ؟ 


من المعلوم أن الذاتية مسألة حاسمة فى الفكر الغربى 
الحدیت » وفی نشأة ما یسمی بالجمالیات آو «الاستتیقام(3) 


فالأنا هى الدائرة المركزية للإبداع» وباستقلال الذات المبدعة 


عن مختلف أشكال السلطة» اجه الفن نحو استقلالية أكبر 


فى الكينونة رالحضور: فى حين ۰ أن وأناء الفنان ضمن 
۳ المبدئية للفن الإسلامى محتجبة منذ البداية. والسؤال 
0 الذى تفترضه هذه الحالة المتفردة هو و التالى: كيف 

ن أن تكبر «أناءالفنان لتصير كلاً؟ وكيف كانت تفنى 
عن ذاتها لعبقى فى کر و كيف يمكن أن تعساوی 
وتتمائل نقطة مركز الدائرة مع نقاط محيط هذه الدائرة؟ 
وتتمائل رکز ر 





إن الفن الإسلامى فى ارتباطه العميق بالإسلام؛ من 
حيث هو نسق دينىء يوفر إمكان توليد رؤياء وأشكالاء ولا 
ينتج مواضيع بالشرورة ل لان 0 يحرم التصوير» بل 
لأنه يدرج الفعل الفنى ضمر عام للكون والوجود. 
من المعلوم أن الفن الأوروبى e‏ لفی» هو بدوره؛ 
الموضوع فى سياق تطوره الخاص, فأجاز للسمل الفنی آن 
یبتعد عن موضوع افعال الانسان ومظاهر الطبيعة جاعلا من 
الشکل الفتی مضموناً بحد ذاته. إلا أن النهج الأكثر اقا 
لفهم غياب الموضوع فى الفن الإسلامى ل فى الو 
بحمّيقة العلاقة بين الفن والدين بوصفهما مجالين منتجين 
للروحى والمتسعالىء وليس فى إرجاع ذلك إلى 
اعتبارات ظرفية أو شروط اجتماعية وسياسية تحكمت فى 
مسار هذا الفن؛ كما هو الشأن بالنسبة إلى الفن الغربى. 


لتجليات ! نوجود؛ من طبيعة و إنسان» في الفر 

الاسلامی ؛ وجود اعتباری. وهذه خاصية فى غاية الأهمية. 
لذلك» فإن مجنب المحاكاة أو تغييب الموضوع أو انعدام 
التجسيم أو غياب التمثيل» يرجع إلى القاعدة القائلة بعرضية 
الظاهر» وبرهمیته وبالتالی بزراله. فی الفن الإسلامى لا نعثر 
على مظاهر الصراع بين الإنسان رالعالم؛ أو بين الاتسان 
والإنسان» بل هناك تمائل واخاد؛ لأن الأمر لا يتعلق بفن 
يروى وإنما بفن يشهد. 


نحن» إذن» أمام أطروحتين اثنتين: واحدة تنفى إمكان 
العشور على نظر جمالى وصياغة فكرية للذوق والحساسية 
الفنية التى أنتجتها امخيلة العربية الإسلامية فى أكثر لحظات 
الحضارة الإسلامية إشراقاً» وذلك بسبب «انکماش مبحث 
الجمال» و «ضمور اهتمام الفلاسفة العرب بنظرية الجمال»؛ 
أو بسبب استحالة ۳۳ کیر فی الجمال دون تکسیر داثرة 
الیعافیزیفا وخحلخلة البنية اللاهوتية التى یتکئ عليها التراث 
العربی الاسلامی» رال طروحة الثانية تسلم بفنی الترااکم الغنى 
الاسلامی: وت کد تنوع مصادره. ولأنه كذلكء فإنهء لاشك 
يوفر أكثر ما يلزم من العناصر لتشکیل رژية جمالية ذات 
عمق فلسفی اصیل . 

وسواء قلتا بانکماش مبحث الجمال فی التراث العلسمی 
العربى الإسلامى أو بوجود رؤيا فلسفية أكيدة للجمال 


الاهتمام یالجمال عند التوحیدی 


بأسئلة الجمال فى هذا الفكرء ومن بينهم أبو حيان 
التوحيدى. ويبدو لنا أنه لا حديث عن جمالیات عربية» 
کیفما کانت ادعاءاته ومنطلقاته» دون استعادة ما زخر به 
تاریخ الفکر الغلسفی الاسلامی من اهتمام بالجمال. 


الوجود» الذات والمعرفة عند التوحیدی 

کل اقتراب من اهتمام التوحیدی بالجمال یفترض النظر 
إليه ضمن التصور الخاص الذى صاغه عن الوجود والعرفة 
والانسان. فتصوصه الحاملة لهذا الاهتمام ولذاك التصور نبدو 
أنها تركبت فى ثناياها من مضدرین فکریین اثنین: الفکر 
الفلسفى اليونانى كما مثلته الفلسفة الا قبل - سقراطية» ثم 
سقراط» أفلاطون وأرسطو. وهو فى جل كتاباته لا يكف عن 
الإحالة إلى هذه الأسماء. من ناحية ثانية؛ لا يصدر 


العریی» فان ذلك لا یعفیتا من استحضار تصوص من انشفل 


التوحيدى: فى أغلب نصوصه؛ عن ذاته بقدر ما یستحضر؛ 
وبطريقته البلاغية المشفردةء “كل ما تمكن من ى التقاطه 
واستيعابه من الأسائذة الذين سبقوه وعلى رأسهم أبو سلیمان 
السجستانى. فأساليب السماع والمحاورة والإستاد الملشترى» 
جعلته يكشف فى نصوصه كل التركة الفكرية والفلسفية 
التى ورثها عن الكندى والجاحظ والفارابى وابن سينا وإحوان 
الصفاء والآمدى رالجرجانى والسجستانى ومسكويه. ٠٠‏ إلخء 
فجمغه بين الأدب والفلسفة جعل منه «فيلسوف الأدباء 


وأديب الغلاسفة . 


يرى التوحيدى أن معرفة الوجود تفترض البدء بمعرفة 
الإنسان لذائه لأن معرفة الذات تسمف علی معرفة المالم 


5 


وأشیاء الوجود الختلفة. ولذا لم ینطلق الرء من هذه الحقيقة, 


فانه ییقی سجین وضع أقرب إلى المستوى الحيوانى. يقول: 
«زعمت الحكماء على ما أوجبه أراؤها ودياناتها 
أن من الوحى القديم النازل من الله قوله 
للإنسان: «اعرف نفسك فإن عرفتها عرفت 
الأشياء كلها»» رهذا قول لا ث شئ أقصر منه 
لفظاء ولا أطول منه فائدة ومعنى. وأول ما يلو 
مته الزراية علی من جهل نفسه رلم يعرفها. 
وأخلق به إذا جهلها أن يكون لما سواها أجهل؛ 


۱۷ 





AD. ا‎ 


وعن العرفة به یمد فيصير حيكذ بمنزلة البهائم 
بل آری أنه أسوأ منها وأشد انحطاطاة 9 . 
معرفة الوجود تشترط : فی تصور التوحیدی» معرفة الذات. 

فالانسان حین یعرف العالم من خلال ذانه یستبعد استدساخ 
نظرة ال حرین للعالم. والدوحیدی بالرغم من تلیمه بأهمية 
الآحر فى الذات» فإنه يلح على أن يشكل الإنسان معرفة ذاتية 
متميزة عن العالم. فحين يدرك المرء ذاته يغدر حائراً على 
إمكان فهم الذات الكلية بحكم التشايه الموجود والتفاعل 
الضرورى الحاصل بينهما: 

«إن نفسك هى إحدى الأنفس الجزئية من 

النفس الكلية» لا هى عينهاء ولا منغصلة عنهاء 

كماأن جسدك جزء من جد العالم لا هو 

کله ولا منفصل عنهء(۸). 


وعی الذات بذاتها أساس معرفة الأخر. ومعرفة العالم 
تودی» ضرورة» الی معرفة مصدر الخلی. لذلك» فانه من : 
«أخلاق النفس الناطقة ‏ إذا صفت ‏ البحث 
عن الإنسان ثم عن العالم؛ لأنه إذا عرف 
الإنسان فقد عرف العالم الصغيرء وإذا عرف 
العالم فقد عرف الانسان الکبیره وإذا عرف 
العالمين عرف الاله الذی بجوده وجد ما وجد» 
وبقدرته ثبت ما ثبت وبحکمته ترتب ما 


0 


ل 
ھی النفی الناطقة «العقل) » النفس الشهوية (اللذة» والنفس 
الغضبية (الانفعال) . النفس الأولى تتقدم علئ الثانية والشالئة 
بحكم كونها مصدر الإدراك والتمييز والإرادة» وبواسطتها 
یتمکن الفرد من التفریق بين ما هو حق وما هو باطل» بين 
الحسن والقبيح. غير أن إعطاء الأولوية للنفس الناطقة لا يعنى 
الانتقاص من أهمية دور النفس الشهوية والغاضبة. كل ما 
فى الأمرء هو أن الإنسان يتعين عليه خلق ما يلزم من التوازن 
بين هذه القوى حتى لا تنجرف اللذة لإغراءات الحس 
والشهوات: أو يطنى الانفعال فيحصل الظلم والعدران. 
فالنفس الناطقة هى ما يتميز به الإنسان عن باتى الكائنات 


إن الإنسان» فى نظر التوحيدى: يتشكل من قوى ثلاث» 
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الحية؛ وبها يتمكن من تعرّف ذاته وإدارة قواه الختلفة بحكمة 
وتوازن. الوعى بالذات» عند التوحيدى» هو قاعدة الحرية 
وأساس الاختيار. 


يميز الترحيدى بين النفس والروح. ويرى أن الروح 
معصلة بالبدن. فمن يمتلك روحاً لا يمتلك نفساً بالضرورة» 
ولكن كل ذى نفس له روح. لذلك : 
لم يكن الإنسان إنساناً بالروح بل بالنفس» ولو 
كان إنساناً بالروح لم يكن بينه وبين الحمار 
فرق» بان كان له روح ولكن لا نفس له. فأما 
النفسان الأخريان اللعان هما الشهوية والغضبية» 
فإنهما أشد انصالا بالروح منهما بالنفسء وإن 
كانت النفس الناطقة تدبرهماء وتصدهماء 
وتأمرهماء وتنهاهماو(20, 


والنفس» عنده» خوز من القوة ما يسعفها على التعالى 
عن المكان والزمان» كى يلتحق بالعلة الأولى. فالنفس : 
«علامة بالذات» دراكة للأمور بلا زمان» وذاك 
أنها فوق الطبیمة... فمتی لم تعقها عوائق 
الهیولی والهیولیات؛ وحجب الحس واحسوسات» 
آدرکت الأمور وعخلت لها بلا زمان»(۱۱. 


إن الکائن الانسانی ناج ترکیب من نفس وجسد 
والنفس أعلى رأشرف بحكم کونها مصدر المرفة والارادة 
والتمييز والفضيلة. أما الجسدء فإنه أحسن جزء فى هذا 
الت ركيب» لأنه مكون من عناصر متنافرة. ومع ذلك» لابد من 
استدعاء القوتین الاخریین. فهناك : 


«ضرورة (لی السهوة لاجنذاب الطاعم التی بها 
قوام البدن» والارتكاب من لظى المناكح التى بها 
بقاء النسل» وضرورة أخرى إلى الغضب لدفع 
الظلم وإياء الضيم» والأنفة من العارء والذب عن 
الحريم» إلا أنه يجب أن تكرن هاتان النفسان 
نحت طاعة النفس الناطقة وسلطانهاء"' . 


على الإنساتء إذنء أن يتعمالى على مغريات الجسد 
ويتسامى إلى مستوی النفس الناطتة لادراك فضائلها : 


سس سس ست ا الاهتمام بالجمال عتد التوحيدى 


«لیرتقی بها إلى درجات الالهیین یل العتاية 
بها يعوق عنها... وصرف باقی الزمان بالهمة 
إلى تلك الفضائل التی هی السعادة )۱۳۲۵‏ 


تبدو النزعة الصوفية غالبة على نظر التوحيدى للنفس 
الناطقة والنفس الشهوية. بل إن تصوره للعالم وللوجود يطغى 
عليه تأثير أفلاطونى لافت. يقول : 


۰ 


الوجود الحق؛ وضرب له الرجود» ولکن لیس 
الوجود الحق. فالأمور الموجودة قد أعطت الباقية 
نسباً من جهة الوجود؛ وارتجعت منها حقيقة 
ذلك. فالحاكم بالاعتبارء الفاحص عن هذه 
الأسرار» إن أصاب فبنسبة الوجود الذى لهذا 
العالم السفلى إلى ذلك العالم العلوى؛ وإن أخحطاً 
فبما فات هذا العالم السفلى من النسبة إلى ذلك 
لمالم الملوی»(۲۱۹. 
ويضيف معتبراً أن 

«هذا المالم السفلى مع تبدله فى كل حال» 
واستحالته فی کل طرف ولح؛ مستقبل لذلك 
العا! لم الملوی؛ شوتاً ی کماله؛ وعشقاً لجماله: 
رطلبا للعشيه به وتحققا بكل ما أمكن من 
شکله: فهو بحق التقبل يعطى هذا العالم السفلى 
ما يكون به مشاكها للعالم العلرى:50١2‏ . 


وجود العالم الأرضىء إذن» فى نظر التوحیدی» وجود : 
«متهافت» مستحیل؛ لا صورة له ابتة» ولا 


شکل دائم؛ ولا هيشة معروفة» فکان بهذا فقیراً 
إلى ما یصده ویشده)(۲ ۰۲۱ 


العالم العلوى عالم مؤثر والعالم السفلى عالم قابل. 
ولعرفة هذه الحقيقة لابد من الانطلاق بمعرفة الذات لإدراك 
الوجرد فی تمایزه وحقیقته» والوصول بالعالى إل إلى مصدر 
الوجودات وخالقها. فالعالم» عند التو لتوحیدی» فیضی هی » 
متى ما تأملت هذا العالم وتعاليت عن المعرفة الجزئية» 
وخررت من عوائق الحس وارتقيت إلى المعنى » تمكن العقل 

من استلهام نور العلة الأولى. فسمو النفس الانسانية یستمد 
من سمو الله . فجمالها من ۰ جماله. 


«إن الأمور الموجودة على روي :سارك له 


تأكيد التعالى لالتقاط أشياء عالم المثل» عند التوحیدی؛ 
لای ادا کی ا . فللحس وللذة أهميتهماء 
شريطة الاعتدال وعدم جا وز الحدود التى من شأنها خلخلة 
التوازن الذى كمه النفس الناطقة . 


الاهتمام بالجمال عند التوحيدى : 


فی ( کتاب السياسة المدنية) يحدد الفارابى تصوره 
الجمال علی الشکل التالی : 


*والجمال والبهاء والزينة فى كل موجود هو أن 
يوجد وجوده الأفضا ل :ويل استكماله الأخير. 
واذ اذ کان الأول وجوده 'أفضا ل الوجود» فجماله 
(ذت فائت لجمال کل ذى جمال. وكذلك 
زینته وبهاژه . وجماله له بجوهره وذائه» وذلك فی 
نفسه وبما یعقله من ذانهم ۲۱۷ 


الواضح من هذا النص أن الفارابى غير مهتم بضرورة 
التمييز بين الجمال والبهاء والزينة. كأن الأمر عنده يتعلق 
بشیم واحد. . فالجمال؛ هناء لیس الجمال بالذات؛ بل الجمال 
الحاضر أی کل موجود. آی آن کل موجود یحوز جماله 
الخاص الطابق لوجوده الخاص . إلا أنه لن يتحقق جمال أى 
موجود إلا بتحقق الوجود الأفضل للموجود ووصوله إلى 
استکماله الاخیر. ومن ثم» فان الجمال الذاتى لكل موجود 

لا يرقى إلى مستوى الجمال الحقیقی إلا فى الوقت الذى 
يبلغ فيه كماله الأخير. . أما الموجود الأول ؛ فبحكم أن وجوده 
يعد أفضل الوجود فإنه لا يفتقر إلى شكل من أشكال 


الاستوكمال. فجماله يتعالى جمال كا دا 
اکا ر ی لجو عقا مط رلا قار 


فيه بين العاقل رالمعقرل» فالجمال فيه _ أى فى الموجود 
الأول هو تعبير آخر عن كمال وجوده. 
انطلاقاً من هذا التحديد للموجود الأول ولجماله؛ يميز 
القارایی بعد ذلك ما بین الجمال الالهی والجمال الاتسانی. 
إلا آن الوجود الانسانی لن يبلغ الکمال» آو فی تطلعه الیه » 
إلا بالدظر إلى سياقه اللاجتماعى من حيث هو إنسان يدخل 
فى علاقة تذاوتية مع الآخر. يقول الفارابى بأن كل واحد من: 
«الناس مفطور على أنه محتاج فى قوامه وفى أن 
يبلغ أفضل كمالاته؛ إلى أشياء كثيرة لا يمكنه 


۱۹۹ 


أن يقوم بها كلها هر وحده. .. فلذلك لا يمكن 
أن يكون الإنسان ينال الكمبال» الذى لأجله 
جعلت له الفطرة الطبيعية: إلا باجتماعات 
جماعة كثيرة متعاونين ه1۸ . 


«يرتبط بلوغ الإنسان الوجود الأفضل والكمال 
الأخيرء أى جماله وبهازه» بحركة استكمال 
المعرفة العقلية عبر التاريخ» ويكون جمال كل 
موجود إنسانى مشروطا ليس فقط بمرتبته فى 
نظام القوى والملكات النفسانية فى امجتمع» بل 
بالمرحلة التاريخية التى مجتازها البشرية فى سعيها 
إلى الخروج من العقل اوه ی مب لستا 
بالفعل»(۲۱۹. 


ابن سینا لا یختلف» من حیث الجوهر: عن الفارابی فی 
تصوره الوجود والوجود والجمال» ولکل ما پرتبط بهذا 
الفهوم من لذة وادراك وعشق... الخ» الا فی الصیاغة 
اللغوية . 
أما التوخيدى, المتأثر أيما تأثر بالفلسفة اليونانية» وبمن 
فكر فى قضاياها من داخل اللغة العربية».فيعتير أن الله؛ 
باعتباره وجوداً مطلقاء يجسد المثل الأعلى ‏ فى الجمال؛ وأن 
كل الكائنات والأشياء الأخرى تستلهم یه وبهاءها منه. 
فالوجود الإلهى وصفاته وأفعاله؛ هى : 
«من الحسن فى غاية لا یجوز أن يكون فيها وفى 
بات م عات مت 
حسن کل حسن؛ وفی التی تفيض بالحسن 
على غيرها؛ إذ كانت معدنه ومبده» وانما نالت 
الأشياء كلها الحسن والجمال والبهاء منها 
وبهاه(۲۲۰. 
فالله هو مثال الجمال وهو أصل الجمال الأرضى. إلا أن 
الجمال الإلهى لا يندرج ضمن منطق الكون والفساد؛ فهو 
خارج إطار المكان والزمان والتغير. ولأنه مصدر جمال 
الأشياء» فإن هذه الأشياء تتطلع 5 إلى كماله: 


۱۳۰ 


«إن هذا.العالم السفلی» مع تبدله فى كل حال» 
واستحالته فى كل طرف ولح: متقبل لذلك 
العالم العلوی؛ شوقا لی کماله؛ و لجماله» 
وطلبا للتشبه به؛ وتحققا بكل ما أمكن من 
شکله:(۲۱), 


للعالم الأرضى رجود «متهافت» مستحیل» لا صورة له 
ثابتة» ولا شکل دائم» . لذلك فان الانسان: 


*مضروب بالظن والحدس؛ ومصنوع بالسقل 
والحس» ومردد بين النقص والزيادة: ومعرض فى 
كل وقت للشقاء والسعادةء لا فكاك له من 
جميع E‏ 
البشری» وشکله الفلکی » وطینه العنصرى» 
وعقله الجزئى؛ وجهله الكلى» » اللهم أن يلبسه 
الله تعالی ار ى الرحمة؛ ويغشيه غشاء العصمة» 
فحينذاك إن قال قال الصوابء وإن فعل فعل 
الواجب» وان اعتقد اعنقد الحق» وان هم هم 
بالخیر» وان نوی نوی الجمیل» وا حث حث 
۲۲( 
على الصلاح:50" . 


وعلى الرغم من تأثر التتوحيدى الواضح بالتصور 
الا فلاطونی للعالم؛ فإنه بحكم حضور عامل الدين فى ثقافته 
العميقة : يرى أن جمالية الوجودات آنية من جمال الوجود 
الالهی» والتطلع إلى هذا الجمال يفترض الافتراق عن عوائق 
الحس والاهتداء إلى مرجعية الجمال المثالى عن طريق العقل . 
وأى تشوش ب یحصل فی معرفة الجمال بالعقل یکون مصدره 
الحس. فلا مجال للخلط بين المستويين. هناك جمال مثالى 
متعال یعرف بالعقل» وهنالك» بالقابل؛ جمال مادى يدرك 
بالحس. الجمال الأول مطلق ثابت . آما الثانی؛ فانه خحاضم 
لتبدل الأحرال . المقل وحده یمکن الاعتماد علیه اکتا 
حقيقة الجمال. ما الحس؛ فانه یکتفی بوضعية «قبرل صور 
۳ دون حواملها»(۲۲۳. ومن ثم» يشوش على عمل 
العتل فی تطلعه الی معرفة الرجود الطلق والجمال الثالی. 


اهتمام التوحيدى بالجمال لا بقتصر على بعده 


الیتانیزیقی و علی تعبیره الحسی التبدل. لأنه یلح على 
اعطائه آبعاداً تفعية تخلق بعض فرص السمادة للانسان. 





فالجمال والقبح مرتبطان بأفعال الإنسان الخيرة منها والشريرة؛ 
إذ الفعل الذى يروم هدناً خيراً يكون جميلا؛ أما إذا 
استهدف غاية شريرة فهو قبيح. صفة الجمال لا تنسب إلى 
الأشياءء فى نظر التوحيدى إلا بقدر ما توفره من خير» 
وقبحها یأتی ما تقدمه من شر. 


لا یکتفی التوحیدی بالنظر الی الجمال من منظور عقل 
محض؛ وانما بربط تصوره للجمال الادی بهاجس عملی 
منبعث من داخل عقل عملی ظاهر التأثر بمذحب الاعتزال. 
وهكذاء فان 1 


«اليسار والتمكن من الدنيا ليس بخير ولا شر 
حتى ينظر فى ماذا يستعمله صاحبه: فإن 
استعمل يساره وماله فى الأشياء التى هى خير 
فان يساره خيرء وان استعمله فی الشر فهو شر. 
وكذلك كل شئ كان صالحاً للشئ ولضده 
فليس يطلق عليه على أنه واحد منهاء بل الأولى 
أن يقال إنه بصلح لها جميعاء كالآلات التى 
يصلح بهاء ويفسدء فإن الآلات لا توصف بأنها 
مصلحة ولا مفسدة؛ ولاتسمی أیضا بالصلاح 
والفساد إلا يعد أن تستعمل... هكذا يجب أن 
يقال فى الأمور التى تستحسن أو تستقبح فى 
أحوال» وبحسب عادات إنها ليست حسنة عند 
العقل ولا قبيحة على الإطلاق حتى يتبين 

واضعها ومستعملهاة0؟" _ 
للجميل بعد نفعى واضحء فكلما كان الشئ نائعاً كان 
جميلا. إلا أن التوحيدى؛ على الرغم من ربطه بين الجمال 
المادى ذى المضامين الاجتماعية؛ والحس العملىء فإننا يده 
أمیل الی الجمال الثالی. فمنتهی الخیر یتمثل عنده» فی 
معرنة الجمالالوضوعئ:المتتسد: فى الله وين بی 
الجمال الحسىء العابرء إلا الدخول فى عملية تشوق مستمرة 
سعياً وراء الالتحاق بالجمال الثابت. فمجاهدة النفس بهدف 
التسامى إلى الجمال الموضوعى تمنح المرء ابتهاجاً داخليا 
یمکنه من خلق التوازن بین ذانه والعالم ومن نسج علاقات 


تذاوتية مع الآخرين . 


الاهتمام بالجمال عند التوحيدى 


من هناء تأنى دعوته إلى العشق. العشق باعتباره انفصالا 
عن الذات للارتماء فى الآخر» فهو عنده «تشوق إلى كمال 
ما يحركة دالَّة على صبوة ذی شکل الی شکلهه"*۲۳. العشق 
هو تلك الحالة التى ینفصل فیها الانسان عن ذانه للالتحاق 
بکمال مصدر الخلق» بهدف خلق ترازن وجودی ونفسی 
بين كمال النفس رالكمال الذٍی یجسده الجمال الطلق. 
العشق دعوة إلى التلذذ بالجميل »ء إلى انتزاع الذات من 
إيقاعها الرتيب والدفع بها إلى الخاد بالمعشوق. العشق تعال 
واتجذاب نحو الجمیل. أما الشهرةء فهى «تشوق على طريق 
الانفعال إلى استرداد ما ینقص ما فی البدنه۳۳؛ بل إن 
الترحیدی لا يتردد فى التحريض علی مارسة المشق والحث 
علیه. یقول: 


«اعشقوا ولیا کم والحرام» فان العشق یطلق لسان 
العی» ویفتح جبلة البلید» ویسخی قلب البخیل» 
وبعث علی التنظف؛ ونخسین اللبوس؛ ونطیب 
الطعم» ویدعو الی الح رکة والذ کاء رضرف 
الهمةه۳۳. 


للجمال؛ وما یفترضه من عشق ونشوق» آبعاد تطهيرية, 
تفجر فى الذات مكبوتاتها وتخرر مخزونانها لتعطیها معنی فی 
الوجود؛ يوفر لها إمكان إدراك الأشياء جمالیا؛ واستيعاب 
تفاصيل العالم بطريقة خخها على الفعل والح ركة. بل إن 
التوحيدىء على الرغم من مفهرمه غير ا متحمس للشهوة» 
فإنه فى تعريفه للرغبة لا يتردد فى اعتبارها «حركة تكون من 
شهوة يرجى بها منفعةه ۲۳ إلا أن هذا الميل الواضح نحر 
العشق بوصفه عملية انفصال للذات عن ذاتهاء لالتحاق 
بالجمال والمثال» فانه یحذر من اوزات هذا الانفصال إذا ما 
طفى العشق على النفس وشوش على عمل العقل. ففى هذه 
الحالة يمكن للمحبة أن «تغطى المساوئ؛ وتظهر انحاسن إن 
كانت موجودة وتدعيها إن كانت معدومة»""'. العشق 
مجال مغرء لكن لابد من ضبط جموحه والتمييز ما بين 
الحسن والقبيح خصوصا أن منابع: #الحسن والقبيح كثيرة 
منها طبیعی» ومنها اجتماعی ومنها دینی ومنها فلسفی ومنها 


(Fe) 
٠  ؟یزیرع‎ 


ویظهر آن التوحیدی» وان اهتم بشکل ملحوظ بالعشق 
وبدوره فى التلذذ بالجمال؛ فانه. ولاعتبارات وجودية ذانية 


۱۳ 


محمد نور الدين افيه 


واجتماعية» يعبر عن ميل واضح للمرجعية الصوفية» بكل مأ 
نقتضى من تسام عن الزمن وتبرم من مغريات الوجود. إن 
الجمال الحق هو الجمال الموضوعى. وبما أن الوجود المطلق 
يفيض على الأشياء؛ فان حقیقتها مجل للحقيقة الالهية» 
والجمال بالذات هو مصدر جمال الأشياء برفتها. موی 
فإن الوعى بالذات ومعرفة النفس شرط لبلوغ الجمال والخ 
بحكم أن المعرفة.الحمّة استلهام للمعرفة الإلهية» ر 
الحقیقی فیض من الجمال الربانی. وتندو ال الفعلية هی 
تلك التى تحصل عن مجاهدة النفس للالتتحام بمصدر 
الجمال والوجود والخير. والتوحيدى حين يدعو إلى هذا 
النوع من الانفصال عن «الزمنی»» لا يسعى مع ذلك» إلى 
حرمان الانسان ما یمکن للذة الحسية آن تسنحه من سرور 
وابتهاج» شريطة ضبطها والتحكم فى رأسمالها الغريزى. 
التوحیدی بالجمال» (ذن» یحکمه تصوره العام 
للخلق والوجود والانسان. وهو تصور یندرج ضمن فهم 
مشبع بالتراث الفلسفی الیونانی وبالاجتهادات الفکرية 
الاسلامية. وان کان التوحیدی قد حوله الهاجس البلاغی 
واللغوى إلى ظاهرة ثقافية إسلامية فى إبداعية أسلويها 
وجمالية قاموسهاء فإنه يعطى الحكمة والفلسفة أهمية خاصة 
فى كتاباته. فالحكمة عنده هى دعلم إلحق والعمل 
بالحق»(۳۱)» ولطائفها : 
«تمرض لن صح ذهنه, واتسع فکره» ودق بحثه» 
ورق تصفحه؛ واستقامت عادته , واستنار عقله » 
وحن خلقه, وعلت همته» وخمد شره» وغلب 
یره وأمل رأيه, وجاد مكدر وعذب 
بیان Ped‏ 


وأما الفلسفة» فهی «لطائف العقل» » تستند فی اشتنالها 
إلى العقل والمنطق» الذی هو «نحو عقلی». وأما (ذا «اجتمع 
التطق العقلی والنطق الحسی فهو الغاية والکمال»(۴۳۳. 

داخحل حقل رمزى لا تنافر فيه بين حدرد الأدب 
والفلسفة؛ یقدم لنا التوحیدی فهماً متميزاً للجمال؛ یجمع 
بن الأبعاد المتعالية فيه وبين المقاصد النفعية. وميله إلى 
الجانب الیتافیزیقی والروحی لم یمنعه من الاهتمام بالعمق 
الانسانی للعشق والحب والتواصل. ویظهر آن التوحیدی عاش 


۱۳۳ 





توزعاً مستمراً بين القول بأولية الجمال المطلق وضرورة 
الاهتمام بالجمال المادى؛ أى أن نصوصه تتأرجح بين 
نزوعين: نزوع المفكر المحزهد» المتطلع إلى اكتناه تعبيرات 
الجمال بالذات» ونزوع الممكر الفنان المحفهم إنسانية الإنسان» 
المدرك لاقعصاد الرغبة واللذة فيه. وبين هذا وذاك حرص 
التوحيدى على الخروج من هذ! التوزع بالقول بالاعتدال 
وخلق ما يلزم من التوازن للاسحمتاع باللذتين معاً: اللذة 
الروحية واللذة الحسية» بكل ما يترنب عن ذلك من جمالية 
روحية وجمالية حسية. هل الأمر يتعلق بحضور عميق للفهم 
الإسلامى للعالم » على الرغم من تأثر التوحيدى بالفلسفة 
البونانية ؟ أم بنزعة توفيقية؛ ربما لا إرادية» بين الشقافة 
الإسلامية والفلسفة اليونانية؟ 


ومن الواضح أن التوحيدى لا يهتم بالفن والجمال فى 
مبحث خاص. فهو فى رمالة العلومه يذكر الفقهء والكتاب» 
والسنة» والقیاس» والکلام» والنحو واللغة؛ والنطق والحساب 
والهندسة والبلاغة والطب والنجوم والتصوف(*۲۳» كما أن 
مارك بيرج عندما أحصى كتابات التوحيدى وصنفها حسب 
العلوم والمجالات» ابعدا بالأدب» ثم الأدب الصوفی» فالأدب 
السجالى» ؛ والأدب القانونى» لم تاريخ الأدب» ليخصص ليخصص فى 
الأخير كتاباً واحداً لا سماه «الأدب الفنی»؛ وهی الرسالة 
التی وضعها الترحیدی حول «علم الکتابةه!*۳. 


مبحث الجمال؛ إذن؛ من حيث هو حقل قائم الذات» 
غير قائم فى تراث التوحيدى. هناك شذرات فى هذا النص أو 
ذاك» ونحات منبثة فى سياق الحديث عن مواضيع مختلفة» 
على الباحث استجماعها وإعادة تركيبها. لكن نتيجة ذلك 
يصعب على المرء معها أن يخلص إلى القول بأن التوحيدى 
اقترح علينا نظرية جمالية أو نظرية فى الجماليات. وإذا كانت 
النظرية تهتم بتجاوز الاشکال» فانه یسدو لنا آن اهتمام 
التوحیدی بالجمال بقی یدور ضمن (طار الاشکال الذی 
طرح علی آکثر من فیلسوف ومتصوف عربی اسلامی» دون 
القيام بصياغة نظرية لعناصره ومكوناته. غير أن وعيه الحاد 
بأهمية الجمال» ببعديه المطلق والمادى» وبوظائفه العملية» 
الحسية والاجتماعية» يمح تنا بالقول بأن أبا حيان 
التوحيدى يندرج ضمن القائمة القليلة» من فلاس متنا 


ومتصوفينا العرب والمسلمين الذين انشغلواء بقرة» بالشأن 
الفنى والجمالى واتخذوه أفقا فى سياق توتر وجودى 
وفكرىء للتأمل فى الذات والمجتمع والتاريخ. هل يمكتنا 
جعل هذا الرصيد الرمزى والتخيلى والنظرى الشرى أنقا 
للتركيب النظرى؟ وإذا كانت الجماليات فى تاريخها الغربى» 


الاهتمام بالجمال عند التوحيدى 


ذاتية عربية إسلامية واستنباتها فی:النظر الفلسفی والجمالی 
العربى لتكوين تركيب مبدع فى حقل الجماليات؟ 

لا شلك أن الميتافيزيقا تشكل عائقاً كبيراً أمام هذا 
التركيب. ولكن هل يمكن تصور جماليات منفصلة؛ جذرياء 
عن الیتافیزیتا؟ ذلك ما نشك فيهء وذلك ما يدفعنا إلى 


القول بان طاب التوفیق والتفاوض الفکری مازالا مدرجین 


جعلت من الذاتية أساس تكونها وتطورهاء ألا يسمح لنا أفول 
على جدول أعمال الفكر العربى المعاصر. 


القرن العشرين » بعد احتكاك طويل ومتوتر بالغرب» باستدعاء 
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الموسيقى والغناء 


فى كتابات أبى حيان التوحيدى 





محمد زغلول سلام* 


anan anna 
ASENA! 


يعد عصر آبی حیان التوحیدی - القرن ألرابع الهجری - 
عصر ازدهار الحضارة العربية الإسلامية؛ فقد بلغت فيه العلوم 
والفنون والصناعات درجة مر ن الرقی جعلت بغداد عاصمة 
الدولة محط أنظار السالم"۰*۳ فقد ازدانت بشمرات تلك 
الحضارة الادية والعنوية, وارتادها الناس من الشرق والفرب 
ینهلون من عذب فراتها ویقبسون من نور علومها وفنونهاء 
وازدحمت تلك العاصمة بالعلماء والأدباء والفنانین من 
أقطار دولة الإسلام؛ والعرب فى كل مكان على اختلاف 
الأجناس والشقافات. وبها امتزجت»؛ ونتحاورت العقول 
والمواهب» وانتجت هذا النتاج الباهر الذی بقی علی الدهر» 
سجلا شاهداء وفخراً خالدا. 


وعاش بو حیان فی بغداد القرن الرابع معظم حیاته؛ فبها 
ولد وقضی زمن صباه وشبابه» وجانبا من کهولته؛ وبها عمل 





» قسم اللغة العربية» کلية الاداب : بنها. 
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بالوراقة» واتصلت أسبابه بالعلوم والفنون عن طریقها: کما آن 
هذه الحرفة وصلته بعلماء بغداد ومثقفيها معقفيها المرموقين» 
وجمعت بينه وبينهم فى صحبة وملازمة . ووصلت أسبابه 
برجال الدولة من كتاب و وزراء ٠‏ 

وکان من انصلت بهم أسبابه من العلماء أبوسعيد 
السيرافى وأبوحامد المروروذى القاضى» وأبوسليمان المنطقى؛ 
وأبوالوناء ا مهندس» ومسكويه» وأبو عبدالله المرزبانى ويحبى 
ی ن عدى المنطقى ؛ ومتى بن يونس القنائى . وكشيرون تردد 
1 بعط ١‏ انمز راتات ؛ أمثال 

ابن نباتة وأبی الحجاج. 

و وفد إلى بغدادء وهو بهاء الشاعر الكبير المتنبى وعاش 
بها زمنا. كما عاش بها المهلبى الوزير الأديبء والناقد الشاعر 
أبوالحسن الحاتمى . 

وغادر بغداد فى فترات قاصدا المشرق سعيًا وراء الشهرة 


والال؛ وقد اجتذبته مجالس وزیرین آدییین عرفا باستقدام 





العلماء والأدباء والشعراء ورعايتهم هما أبوالفضل ابن العميد 
والصاحب أبن عباد. 


وقد قصدها قبله بزمن ليس بالبعيد المتنبى» فلقى من ابن 
العميد ترحيبًاء الا آنه أسقط ابن عباد» وانتصغره فی نظره» 
فنال منه وعاداه. وکذلك لقی بو حیان من الوزيرين الأديبين 
ما لم يرض عنه؛ ورجع عنهما ساخطاء ثائر النفس بعد أن 
قضى فى بلاط كل منهما سنوات لم يحظ فيها بطائل 


يرضيه. 


ولقى كذلك فى الرى وشيراز وبعض عراصم المشرق 
جماعة من العلماء كانت له معهم محاورات ومجاوبات. 


وعكست كتابات أبى حيان صور تلك الحياة الثقافية 
النابضة:؛ والازدهار الحضارى فى شتى جوانب الدولة 
الاسلامية, فكانت كتبه وکتابانه سجلا با عاشته عاصمتها 
بغداد وغیرها من العواصم التی زارها من حياة فكرية وفنية 
وأدبية بفضل من اجتمعوا بها من الفلاسفة؛ والعلماء» 
والفقهاء, والکتاب والشمراء» والوسیقیین والفنین من کل 
لون ومذهپ . 

عاش» إذن» أبوحيان بغداد القرن الرابع بكل ما ازدحمت 
به الحياة فيهاء وتقلب فى أحيائها الفقيرة والغنية» والتقى 
بنماذج بشرية متعددة من أهلهاء وكما قالت مصادر 
ترجمعه(۲۲» فقد کان الرجل موهوبا فی ذکائه» ودأبه على 
العلم وحرصه على المعرفة» لكنها صورت شخصه وطبائعه 
بصورة تبدو غير محببة للناس. 

وعرض لشخصیته بعض الباحشین والدارسین احدئین 
والمعاصرين”"“. فتناولها زكريا إبراهيم فى ضوء نظرية يوج 
عن الش< ية المنيسطة «160٠06:‏ والمنقبضة أو 
النطوية 1000۷6۲6 ولاحظ أن معظم تصرفاته توحی بائه من 
یندرجون خت المنطويةء إلا أنه مع ذلك كان يتمتع يبعض 
خصائص الشخصية المنبسطة؛ كان أيوحيان عاكفا على قراءة 
الكتب» حريصا) على الاجتماع بعلماء عصره للأخذ عنهم» 
ومخصيل ما نبغوا فيه من علم. 





الموسيقى والغناء فى كتابات أبى حيان 


ولم یکن فى سماته ما يحبب الناس فيهء كذلك أخذ 
عليه أبوالوفاء المهندس الجهامة؛ وعدم إحسانه محادثة الناس 
ومجاملتهم. ولم يكن أبوحيان دائما منطبعا يطابع واحد فى 
شخصيته؛ فإن الصفة التى تصدق على شخصيته ربما كانت 
القلق» فهو شخصية قلقة لا تستقر علی حال؛ وتدل كتاباته 
على ذلك بوضوح؛ فهو صريح عدوانى أحياناء مجامل إلى 
حد الزلفى والتذلل أحياناء مقبل على الحياة متطلب للمال 
يسعى إليه ويشق على نفسه فى طلبه وإن عاد خاوى 
الوفاض» صفراليدين وهو عابس متجهم جاد متشائم أحياناء 
وساخر ضاحك هازل» مستمتغ مستمل من ملاذ الحياة 
وملاهيها يحب الغناء ويطرب له. ويرتاد أماكن اللهر فى 
الكرخ منفردا أو مع بعض رفاقهم وأسائذته. ويسامر الوزير ابن 
سعدان» ويطرح عليه آخر الليل طرفة أو فكاهة تدخل السرة 
على النفس بعد مشقة ما حاورا فیه من جاد الکلام» وعریص 
القضايا الفكرية. 

لقد حاول بعض الباحشين أن يقرنوا بينه وبين الجاحظ لما 
رأوه من تعلقه به ومحاولة تقلیده, والاشادة بعلمه وأدیه فیما 
روى ياقوت عنه من حديث عن تقريظ الجاحظ . 


ولكن شخصية أبى حيان تتفق مع الجاحظ فى بعض 
الملامح؛ وتخالفها فى ملامح أحرى كثيرة» فأبو حيان 
مرسوعى. مفكرء يميل إلى الاإعتزال» ويجرى فى حديثه 
بعض الفكاهة ليروح أحيانا على القارئ. 

إلا أن الجاحظ يختلف عنه فى أنه كان رجلاً مكتمل 
الشخصية وائتّا من نفسه» معتدا بعلمه» لم تغلب عليه 
السوداویة» ولا کانت نظرته متتشائمة وأنه کان یقف من 
عدائه وحساده موقف التعالی» سخریته سخرية الوائق التمکن 
على غير الحال بالنسبة إلى أبى حيان؛ فان هجومه على 
أعدائه كان هجوم المنتقم الضعيف الذى يلجأ أحيانا إلى 
الكلمة الخارجة ليعوض به نقص شخصيته أو عجزه. 

وقد يشبه أبوحيان فى قلقه الفكرى أو العقلى وحيرته 
فيلسوف القلق والتشاؤم أبا العلاء المعرى. يشبهه فى زهره 
وانصرافه عن الدنيا» ويشبهه فى ضيقه بالحياة والناس» وعدم 
اعتقاده لمذهب من مذاهب العقيدة والفكر. 





ل ا ا 


لکنهما یختلفان فی نوع الزمد» والتشاژم» وفیٍ أسبابه 
ودوافعه. فأبو العلاء ارتضی الزهد وهو يملك من آسباب 
الى ما كان يستطيع به أن يستمتع بلحي نم بما فا 
وكان بإمكانه أن يحصل مر ن المال لو أراد ما يفى بحاجته 
ویرید لکده آهرض راغباء وارقضى محيسه زاهدا. أما أبوحيان 
فيختلف موقفه» فقد طلب من الدنيا فلم تعطه وعاندته» 
وألزمعه عوزا را بلبس المرقعات» والانضم ام إلى طائفة فقراء 
الصوفية» وأقنع نفسه يهذا المال» » فلم يجد أمامه شواهء وعاتب 
ربه فى ابتهالاته ب (الإشارا ات الإلهية) ؛ لأنه رغب فلم يعط» 
وطلب فلم يستجب إلى طلبه. 

هكذاء كان حال التوحيدىء وتلك كانت شخصيته» 
وتقلبت به الحياة فى بغداك وغيرها بين نعيم وبؤس » وغلب 
عليها الشقاء؛ على الرغم من أنه كان حريصا على نعيمها 
إلا آنه اتخذ لعحقيقه وسيلة لا توصله إليه؛.اتخذ حرفة الاادب 
حرفة الفقر» فضاق بها آخر الأمرء أحرق كتبه ممل للعالم 
فى صرخحة مدوية أن العلم والأدب لا يحصلان المال» وأن 
على الإنسان أن يختار بين العلم أو المال. 

عاش أبوحيان فى بغداد القرن الرابع الهجرى العاشر 
الميلادى متقلبا بين علمائها ومجالس علمهاء واقفا على ما 
تموج به أرجاؤها من علوم» وفنون ومذاهب» وعقائد إلا أنه 
لم يتعلق بمذهب فكرى بعينه» وإن قيل إنه كان معتزليء إلا 
أنه لم يحقق آراء المعتزلة» ولم يلتزم بتعاليمهم وقد كان 
شيخه الجاحظ الذى أعجب به معتزليا ملتزماء كما كان 
شيخه المرزبانى من المعتزلة الملتزمين 


ویمرض صورة لأبی عبد الله المرزبانى المعتزلى: وقد 

استمع إلى غناء أبيات للعباس بن الأحنف تلمس فيها هذا 
التحرر» إن لم يكن السخرية من شيخه؛ إذ يقول!؟ : 

«ولا طرب الزهری علی «خلوب» جارية أبى 

أيوب القطان إذا أهلت واستهلت» ثم اندنعت 


وغنت: 


إذا أردت سلوا كان ناصركم 
قلبى؛ وما أنا من قلبى بمتتصر 


۱۳۹ 


فأكشروا أو أقلوا من إساءتكم 

نكل ذلك محمول على القدر 
رضعت خدى لأدنى من بطيف بكم 

حتى احتقرت» وما مثلى بمحتقر 


وأبو عبدالله المر رزبانی شيخنا إذا سمع هذا جن 
واستغاث» وشق الجيب وحولق» وقال: يا قوم! ألا 
ترون إلى العباس بن الأحدف ما يكفيه أن يفجر 
حتی یکفر؟!» متی کانت القبائح والفضائح 
والعيوب والذنوب معمولة علی الق ؟ ؟ وستی قد 
الله هذه و ا 
قد رضى بهاء ولو رضى بها لما عاقب عليها. 
لعن الله الغزل إذا شيب بمجانة» والجانة إذا 
قرنت بما يقداح فى الديانة. 


ورأيت أبا صالح الهاشمى يقول له: : هون عليك 
نل ی ما هس مان ن» القدر يأنى 
على كل شئ؛ ويتعلق بكل شئ؛ ويجرى بكل 
شئ وهو سر الله المكتوم؛ كالعلم الذى بحيط 
بكل شئع» وكل ما جاز ز أن يحيط به علم جاز أن 
يجرى به قدر. وإذا جاز هذا جار أن يجرى به 
فذرء وإذا جاز هذا جاز أن ينشره خبره وما كان 
هذا التضایق والتحارج فى هذا الکان. 


والشاعر یهزل ویجد» ویقرب ویعد» ريصيب 
ويخطيء» ولايؤاخذ بما يؤاخذ به الرجل الديان» 
والعالم ذو البيان» . 
وترى أبا حيان وقد ساق هذه الحكاية عن المغنية والشاعر 
الغزلى ابن الأحنف ورجلين ممن استمعوا إلى الغناء يختلفان 
فى الرؤية والذوق والمذهب الفكرى والعقدى» منتهزا الفرصة 
ليجل هذا الحوار الکلامی , ولا ندری أسجله كما دار أم 
تدخل فيه» ای أنه حفظ مضمونه» وشكله بطريقته وأسلوبه . 


لقد كان أحد الرجلين - كما هو واضح - معتزليًا 
متزمتاء وهو شيخه أبو عبدالله الرزبانی» ولایخفی ما رسم به 


سس المويقى والغناه فی کتابات أیی حیان 


صورته وقد استمع إلى الشعر من المغنية وهی صورة حرص 
على خطوطها الكاريكاتورية ليبرز انفعال الرجل وضيقه لا 
بغناء المغنية: ولكن بما تضمنته كلمات الأغنية من معارضة 
لعقيدته؛ فهى تقول بالجبرء والرجل يؤمن بالاختيار على قول 
المتزلة. ورد علیه آخر من الجبرية» وهو غالبا رجل يذهب 
مذهب أهل السنة. 


ولم يعرض صورة الجبری بمثل ما عرض صورة المعتزلى » 
والمفروض إذا كان يلتزم بالاععزال أو يتعصب له ألا يكون 
موقفه كذلك. 


وهذا مجرد مثال على ما نقول من أن الرجل لم 
بمذهب بعينه» فقد أطلق لنفسه حرية التفكير والاعتقاد وفق 
ما يمليه عليه الموقفء أو ما يمليه عليه فكره. 


كان موقف أبى حيان من الموسيقى والغناء كموقفه من 
كثير من قضايا المصرء مما كان مثار اهتمام الناس بين 
مفكريهم؛ خاصتهم وعامتهم. ركان موضوع الموسيقى 
والغناء مجالا للجدل بين المحرمين وامحللين. 

وذمب معظم فقهاء السنة إلى تخريمهما على درجات 
فى هذا التحريم؛ فمنهم من حرمهما على الإطلاق؛ ومنهم 
من حرم الوسیقی, وأحل الفناء الذی لا یخرج على حدود 
الدين والأحلاق» والذى لا يحض على رذيلة. ومنهم من 
حرم يعض الآلات الوسيقية, وأحل بعضها 

ويروى أبو الفرج الأصبهانى حكاية عن كراهية أبى 
يوسف القاضى صاحب أبى حنيفة للغناء فى خبر له مع ابن 
جامع المغنى المشهور”*؟. ولم يوافق أبوحيان من ذهب إلى 
مریم الغناء من أهل السنة» وهذا دليل آخر على أنه لم يلتزم 
بآرائهم مع اتهام بعضهم له بأنه سنی متأثر بأستاذیه آبی حامد 
الروروذی» وأبی سمید السیرافی» حتی (نهم اتهموه بوضع 
ورسالة السقیفة» التى تؤيد موقف أبى بكر وعمر فى مواجهة 
الإمام على بن أبى طالب. 

ولم يكن حديث أبى حيان فى كتيه عن الغناء مجرد 
ذکر أخبار الفنین؛ أو الحديث عنهم فى مجال السمر وتزجية 


الفراغ؛ »بل كان حديث العالم الفيلسوف الباحث فى فلسفة 
الغناء؛ وآناره فى النفس» مستعينا بآراء بعض أساتذته من 
علماء بغداد اتقذ كأبى ايان المنطقى وغيره. وكان موقفه 
من الغناء موائم) لثقافته ومباشرته للفلاسفة» ومعظمپم ركه 
فى الغناء سمو بالنفس. وأردف الحديث الفلسفى عر 

الوسیقی والفناء بأحادیث مطولة 3 طريفة عن المغنين 
والمغنيات الذین رآهم بنفسه؛ واست مع إليهم فى بعض 
ضواحى بغداد والكرخ خاصة. 


وأحصى لنا التوحيدى عددا من المغنين فى يغداد فى 


عصره لا یتصور وجوده فی بلد واحد بهذه الکثرة. فیقول*۲: 
«وقد أحصينا ونحن جماعة بالكرخ أربعمائة 
وستين جارية فى الجانبين» ومائة وعشرين حرة» 
وخمستة وتسعین من الصبیان البدور» يجمعون 
بين الحسن والحذق والظرف والعشرة. هذا سوی 
من كنا لا نظفر به» ولا نصل الیه لعزته وحرسه 
ورقبائه» وسوی ما کنا نسمعه من لا بتظاهر 
بالغناء والضرب إلا إذا نشط فى وقتء أو ثمل 
فى حال؛ وخلغ العذار فى هوى قد حالفه 
وأضناء وترم وأوقع» وهز رأسهء وصعد أنفاسه 
وأطرب جلاسه؛ واستكتمهم حاله؛ وكشف 
عندهم حجابه؛ وادعى الثقة بهم » والاستنامة إلى 
وأيد اهتمام الناس خخاصتهم وعامتهم بالغناء فى بغداد 
وغيرها من عواصم الإسلام فى القرن الرابع ما كتبه كل من 
أبى الفرج والشعالبى فى تأييد الغناء والقول بضرورته للحياة 
فضلا عن [باحته. یقول یی" 
«قال بعض ال لفلاسفة: آمهات لذات الدنيا أربع: 
لذة الطعامء ولذة الشرابء ولذة النكاح ولذة 
السماعه. «فاللذات الشلاث لا يوصل إلى كل 
منها إلا يحركة وتعب ومشقة» ولها مضار إذا 
استكثر منهاء ولذة الماع قلت أم كشرت 
صافية من التعب. خالصة من الضررة . 
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دومن خواصض السماع أنه لا يحجزه شىئ» وأن 
الجمع بينه وبين كل لذة وعمل ممكن؛ وأن 
الإيل والخيل والحمير تستطیبه» والصبیان الرضع 
تستلذه» والوحوش والطیور تصفی إلى الفائق منه 
وتفرح علیه» . 


ویقول: 
«رکان بعض فقهاء التکلمین یقول: قد اختلف 
الناس فى السماع فأباحه قوم وحظره آخرون» 
وأنا أخالف الفريقينء فأقول إنه واجب لكثرة 
منافعه» ومرافقه» وحاجة النفوس إليه وحسن أثر 
استمتاعها به. 


ونقل عن بعض الصالحين والخلفاء والشعراء 
والفلاسفة أقوالا تؤيد هذا الاستحسان ومنه قول 
بختیشوع: الفناء غذاء للروح» كما أن الطعام 
غذاء للجسم» ۲ 
وتخدث آبوحیان عن الوسیقی والغناء نی مواضع من 
كعبهء أهمها ما جاء فى (الهوامل والشوامل) ؛ ونی 
(القابسات)» وفی (الامتاع والمؤانسة)ء وقد أطال الحديث 
وف صله عن الغنیات والفتین وأحوال السامعين. وفى 
(الإشارات الإلهية) كان حديثه عن سماع الصوفيةء وأثره فى 
تخلیص الروح من قيود الجسد؛ ورفع درجات الوجد عند 
السالکین. 


ونبدأ حديثنا عما کتبه بما جاء حول فلسفة الغناء. 

يسأل فى (الهوامل والشوامل) مسكويه أسكلة عن التذوق 
الفنى» ومتها ما يتعلق بتذوق الألحان والغناء..يقول: [ مسألة 
رقم ٩ص‏ ۰۱۳۹ 


«لم إذا أبصر الإنسان صورة حستة» و سمع 
نفمة رخیمة قال: والله ما ریت مثل هذا قط » 
ولا سسمت مغل هذا قط ؛ وقد علم آه سمع 
أطيب من ذلكء وأبصر أحسن من ذاكء" . 


۱۳۸ 


وتا مه 


«لم صار من یطرب للغناء؛ ويرتاح للسماع یمد 
يده ويحرك رأسه وربما قام» وجال؛ ورقص» ونمر 
وصرخء وربما عدا وهام» ولیس هکذا من 
یخاف, فانه یقشعر وینقبض» ویواری شخصه» 
ويغيب أثره ويخفض صوته ويقل حديثه ؟1. 


م 


«ما سبب تصاغی البهائم والطیر الی اللحن 
الشجىء والنغم الندى وما الواصل منه إلى 
الإنسان العاقل المحصل حتى يأتى على نفسه» . 


وکما نری» فانها أسكلة كلها تدورحول المستمع وتأثره 


ويجيبه مسكويه بإجابات مطولة شارحا ذلك ومبرراً. 


وفى (المقابسات) يخص المقابسة رقم ١9‏ بالحديث عن 
الغناء. یقول(۲۱۲: 


«خرج أبوسليمان ‏ المنطقى ‏ يوا يبغداد إلى 
الصحراء بعض أيام الربيع قصدا للتفرج 
والمؤانسة» وصحبته؛ وكان معنا أيضا صبى درن 
البلوغ جهم الوجه بغيض امهيا شتيم المنظرء 
ولكنه كان مع هذه الصورة يترم ترنم) نديًا عن 
جرم ترف؛ وصوت شج» ونغمة رخيمة:؛ وإطراق 
حلر. وكان معنا جماعة من طراق احلة» فلما 
تنفس الوقت أخذ الصبی فی فنه» وبلغ أقصى ما 
عنده» فترنح أصحابنا وتهادوا وطربواء نقلت 
لصاحب لی ذکی, آما تری ما یسمل بنا شجی 
هذا الصوتء وندى هذا الحلق» وطيب هذا 
اللحن و تفنن هذه النغمة؟! 

نقال: لو كان لهذا من يخرجه ويعنى به» ويأخذه 
بالطرائق المؤلفة والألحان امختلفة لكان يظهر أنه 


آية» ویصیر فتنة» فانه عجیب الطبم بدیم الفن» . 





ويتدخل أبوسليمان فى الحديث فيردد القرل حول 
الصناعة أو الفن بين الطبيعة» والتحصيل» أو الموهبة والدراسة 
والتدقيف» فيرى أن الفتى قد وهب طبيعة الغناء» وأن الطبيعة 
محتاجة إلى الصناعة فى هذا المكان» لأن الصناعة ها هنا 


تستملى من النفس والعقل» وتملى على الطبيعة. 

ويمضى فى شرح هذا القول» فى حوار مع تلاميذه 
وجلسائه يستجلون غامضه ويطلبون زيادة المعرفة من معلمهم 
الفیلسوف. ۱ 

وفى (الإمتاع والمؤانسة)7؟١2‏ يطول حديث أبى حبان فى 
الوسیقی والغناء؛ فيروى مشاهداته للمغنين والمغنيات» 
وهيئاتهم: وحركانهم فى التمهيد للغناء ونى أثنائه» وأثر 
الغناء على السامعين مبدعًا فى تصويره دقائق ما يرى؛ كأنه 
یثبت بالشاهدة والواقع ما ذکره الفکرون والفلاسفة فیما 
روی عنهم وذکرنا جانبا منه. 

ریقدم حدیثه عن الطرب بفذلکة كلامية فیقول: 


«وسأل الوزیر مرة عن الطرب على الغناء والضرب 
وأشباههما فكان الجواب: قيل لسقراط فيما 
ترجمه آبوعنمان الدمشقی» لم طرب الانسان 
على الغناء والضرب ؟» فقال: لا نفسه مشغولة 
بعدبیر الزمان من داخحل ومن خارج» وبهذا 
الشفل هی محجوبة عن خباص ما لها من 
الشالات الشريفة والسعادات الروحانية من بعد 
ذلك العالم لأن ذلك وطنها بالحق؛ فأما هذا 
العالم فإنها غريية فيه؛ والإنسان تابع لنفسهء 
وليست النفس تابعة للإنسانء لأن الإنسان 
بالنفس إنسان وليست النفس نفا بالإنسانء فإذا 
طربت النفس» أعنى حنت» ولحظت الروح التى 
لها تخركت وخفتء فارتاحت واهترت. 

ولهذا يطرح الإنسان ثوبه عنه؛ وربما مزقه» كأنه 
يريد أن ينسل من إهابه الذى لصق په» أو يفلت 
من حصاره الأی حبس فیه» ويهرول إلى حبيبه 
الذى جلى له» وبرز إليه؛ إلا أن هذا المعنى على 
هذا التنضيد إنما هو للفلاسفة الذين لهم عناية 


الرسیفی والغناء فی کتابات آبی حيان 


بالنفس والإنسان وأحؤالهما. وأما غيرهم فطربهم 
شبيه بما يعترى الطير وغيرهاة . 
كأن أبا حيان فى تعقيبه علي القول المنقول عن: سقراط 
يرى أن هذا تعلیل فلسفی» افتراضی عقّلى:» ويريد أن يقول 
إن انفعال الإنسان للطرب واهتزازه له إنما هو اتصال تلقائى 
غریزی لکل صوت جمیل ذی لماع منتظم لطبيعة الایقاع 
المنتظم المركبة فى كل امخلوقات. 
ریمضی حديث أبى حیان واجابته عن الطرب والغناء 
لابن سعدان الوزير فيسأل الوزير عن المغنى إذا راسله ‏ أى 
جاربه ورد علیه الغناء - آخر من بطانته لم يكون ألذ وأطرب. 


فيقول أبو حيان عن أستاذه أبى سليماك: 


«ذكر أن السموع الواحد إنما هو بالحس 
الواحد؛ وربما كان الحس الواحد أيضا غليظا أو 
كدراء فلا يكون لنيله اللذة به بسط ونشوةء 
ولذاذة. وکذلك السموع ربما لم یکن غاية 
الصفاء على تمام الأداء بالتقطيع الذى هو نفس 
فى الهواءء فلا تكون أيضاً إنالته للذة على التمام 
والوفاء» فإذا ثنى المسموع ‏ أعنى توحد التغم 
بالدغم - قوي الج الدرك فنال مسموعیه 
بالصناعة» ومسموعا واحدا بالطبيعة؛ والحس لا 
یصنم الواحدة» والناسبة والاتفاق لا بعد أن 
يجدها فى ال ركب كما أن العقل لا يعشق إلا 
بعد أن ینالها فی فضاء البسیط». 


وهکذا: يمضى فى حديث أبى سليمان المنطقى الفلسفى 
فى تبرير طرب السامعين للمغنى يجاوبه آخخر أو آخرون؛ أر 
تشا رکه الالة الموسيقية» ويقوم الكورس أو البطانة المصاحبة 
بما تقوم به الآلات الموسيقية فى بعض صرر الغناء القديم 
والحديث. ولا تستخدم الآلات الموسيقية غالبا فى التواشيح 
والأناشيد الدينية ویستماض عنها بالبطانة و «الکورس». 

ویصف لنا بعض م‌شاهد الغناء وآثاره على السامعين 
مختلفی الطبائع والذاهب والثقافات؛ وأحوالهم عندما یطربون 
وییلغ بهم الطرب مبلتا؛ فیقول فی معرض من طرب من 
مشاهير الأعلام فى عصره: 


۱۳۹ 





۷۱۳۰ 


درلا طرب البردانی على غناء «علوةه جارية ابن 
علوية فى درب السلق إذا رفعت عقيرتها فغنت 
يأبيات السروى: 
بالورد فی وجنعيك من لطمك 
ومن سقاك المدام لم ظلمك 
ولا طرب ابن فهم الصوفی على غناء «نهايةة 
جارية ابن المغنى إذا اندفعت يشدوها: 
استودع الله فى بغداد لى قبمرا 
بالكرخ من فلك الأزرار مطلعه 
ودعته وبودی لو یودعننی 
صفوالحياة» وأنى 3 أودعه 
فإنه إذا سمع هذا منها ضرب بنفسه الأرض» 
وتمرغ فى التراب» وهاج وأزبد وتعفر شعره... 
ويخرق المرقعة قطعة قطعة» ويلطم وجهه ألف 
لطمة فى ساعة». 
دولا طرب ابن غيلان البزاز على ترجيعات 
«بللور» جارية ابن اليزيدى المؤلف بين الأكباد 
امحرقة؛ والمحسن إلى القلوب المتصدعة:؛ والعیون 
الباكية إذا غنث: 
أعط الشباب نصیبه 
مادمت تعذر بالشباب 
وانعم بأیام العسبتا 
واحلم عذارك فی التصابی 
فانه إذا سمع منها هذا انقلبت حماليق عينيه» 
وسقط مَغثشيا عليهء وهات الكافور وماء الورد» 
ومن يقرأ فى أذنه آية الكرسى والمعودتين» ‏ 
دولا طرب الجراحى أبى الحسن مع قضائه فى 
الکرخ؛ وردائه احسشی؛ وکسمیه القورین 
(الواسعین) ووجنتیه المتحلجتين» وکلامه الفخم » 


واطراقه الدائم؛ فانه یم بالحاجب [ذا رأی 


ویقول: 


مرطاء وأمل أن يقبل خدا وقرطا على غناء 
«شعلة) : 
لابد للمشتاق من ذكر الوطن 

واليأس والسلوة من يعد الحزن 
وقيامته تقوم إذا سمعها ترجع فى لحنها: 
لو أن ما تبعلينى الحادثات به 

بلقى على الاء لم يشرب من الكدر 
فهناك تری شيبة قد ابتلت بالدموع» وفؤادا قد 
نزا إلى اللهاة!ء مع أسف قد ثقب القلبء 
وأوهن الروح؛ وجاب الصخر وأذاب الحدیده . 


«وهناك والله تری حداق الحاضرین باهشدة» 


ودموعهم متحدرة: وشهیقهم قد علا رحمة له» 
ورقة عليه؛ ومساعدة لحاله!! وهذه صورة إذا 


استولت علی أهل مجلس وجدت لها عدری لا 
تملك» وغاية لا تدرك, لأنه قلما يخلو إنسان 
من صبوة أو حسرة على فائت» أو فكر فى 
متمنى» أو خوف من قطيعة؛ أو رجاء منتظرء أو 
حزن على حال. 
وهذه أحوال معروفة» والناس منها على جديدة 
معهودة؟ . 
وولا طرب ابن نباتة الشاعر على صوت 
«الخاطف» إذا غلت : 

و تسر العين إن تقصاها 

كأن نارا بهامحرقة 
تهابها سره وتفشاها 


تأحذها تارة وتأخننا 


فنحن فرسانها وصرعاهاء». 


رس لوسیقی والناء ی کتابات أبى حيان 


«ولا طرب آبی حجاج الشاعر علی غناء «قنوة 
البصریةه: رهی جارته وعشیقته وله معها 
أحادیث » ومع زوجها أعاجيب هناك ومكايدات» 
ورمى ومعايرات وإنشاء نكات إذا أنشدت: 


ياليتنى أحيا بقربهمو 


فإذا فقدتهم انقض عمرى 


ثم ثنت بصوتها الآخر: 


هبينى امرءا إما بريكا ظلمته 

وإما مسيمًا تاب بعد فأعتبا 
فكنت كذى داء تبغى لدائه 
طبيبا فلما لم يجده تطببا؛ 


دولا طرب ابن معروف قاضى القضاة على غناء 
«علیة؛ إذا رجعت لحنها فى حلقها الحلر 
الشجى بشعر ابن أبى ربيعة : 
أنيرى مكان البدر إن أفل البدر 
وقرمى مقام الشمس ما استأخر الفجر 
ففيك من الشمس المنيرة نورها 
رلیس لپا منك احاجر والشفرا 
ویحسن التوحیدی تصوير مشاهد الفناء» كما رأيناء 
بقلمه البليغ» متنقلا بالقارئ بين حال المغنى» والصوت أر 
اللحنء والكلام المغتى» والسامع وما يحدثه الطرب به. 
ويستخدم فى وصف حال المغنين» وأصواتهمء التى تخرج 
مفصحة أو تعتورها بحة؛ وما تفن فيه الشادية أحيانًا من 
تقليب طبقات صوتها» وتلوینهبتنویع مخارجهء وكأن الرجل 
موسیقی عارف بصناعة اللحون والغناء فتراه يقول عن غناء 
علية: 


«إذا رجعت لحنها فى حلقها الشجى» ؛ وعن 
غناء سندس: «إذا تشاحت» وتذللت؛ وتفتلت» 
وتكسرت» وتيسرت وقالت: أنا والله کسلانة 


مشفولة التلب بین أحلام آراها رديگة» وبخت إذا 
استوی الشوی» وأمل |ٍذا ظهر عشر ثم اندنمت 
وغنت» . 
«وابن بهلول إذا أخذ القضيب وأوقع بینانه 
الرخص » ثم زلرل الدنيا بصوته الناعم» وغنته 
الرخيمة» واشارته الخالبة؛ وح رکته الدغدغة؛ 
وظرفه البارع» ودمائته الحلوة.. وغنی» . 
و «تلم» القضيبية إذا تناوأت فى استهلالهاء 
وتضاجرت على حنجرتها؛ وتذ کرت شجوها 
الذی قد أضناهاء وانضاهاء وسلبها منهاء وأنساها 
إياها ثم اندفعت وغنت بصوتها المعررف: 
أقول لها والصبح قد لاح نوره 

كما لاح ضوء البارق المتألق؛ . 


.. وظلوم إذا قلبت لحنها إلى حلقهاء استنزلته 

من الرأس ٠!‏ . 

دوه حلية» جارية أبى عائذ الكرخى إذا أحذت 

فى هزجهاء واشتعلت بنارها .۰۷ 

ويختار التوحيدى من أصوات الغناء التى ينشدها المغنون 

والمغنيات أشعارًً جميلة المعانى رقيقة الألفاظ » نالت إعجاب 
السامعين فى عصره على اختلاف طبقاتهم» وتآلفت مع 
الألحان» وأصوات المؤدين» وهو یری ضرورة التلاژم بين 
التص الفنی» واللحن والصوت المؤدى. ينقل عن أبى سليمان 
المنطقى قوله”؟١؟‏ : عن اللفظ. یحلو ويعذب ويلذ بالوسیقی 
واللحن: 


«وآما الصورة اللفظية فهی السموعة يالالة الى 
هى الأذن. وإن کانت عجماء فلها حکم؛ وان 
كانت ناطقة فلها حكم» وعلى الحالین فهی 
على مراتب ثلاث إما أن يراد بها محسين 
الأفهام؛ وإما أن يكون المراد بها مخقيق الإفهام 
وعلى الجميع فهى موقرفة على خاص مالها فى 
بروزها من نفس القائل ووصولها إلى نفس 
السامع. ولهذه الصورة بعد هذا کله مرتبة آخری 


۱۳۱ 





إذا مازجها اللحن والإيقاع بصناعة الموسيقى 
اه حیمد سل سا رین آعی ال 
االإحساس» وتلیب الأنفاس» وتشتدعی الکاس 
والطاس وتروح الطبع: وتنعم البال؛ وتذكر بالعالم 
المشرق إلمه» المتلهف عليه . 


ويشير فى موضع آخر(*۱ الى أن الأغنية کر منظومة 
لتعفق مع إيقاع اللحن فيقول: 
«من فضائل النظم أنه لا يغنى ولا يجدى إلا 
بجيده؛ ولا يؤهل للحن الطنطنة (حكاية صوت 
الطنبور ‏ آلة موسيقية) ولا يجلى بالإيقاع 
الصحیح غيرههء لأن الطنطنات والنقرات» 
والحرکات والسکنات لا تتناسب الا بعد اشتمال 
الوزن والنظم عليها... والغناء معروف الشرف» 
عجيب الأثرء عزيز القدرء ظاهر الفضح فى 
معاينة الروح؛ ومناغاة العقل» وتنبيه النفس» 
واجعلاب الطرب وتفريج الكرب» وإثارة الهزة» 
وإعادة العزة؛ وادكار العهدء وإظهار النجدة؛ 
واکتساب السلوة» ومالا یحصی عدده»(۲۱۲. 
ولا مد دفاعا عن الوسیقی والفناء آبلغ من کلمات 
التوحيدى هذهء والحق أن كتاباته حول الموضوع فى كتبه 


الهوامش 


0 راح ی ور : آبر ریدة. 


التى وصلتنا تشهد بتقدیره الوسیقی والغناء وفائدتهما البالفة 
فی الحياة» وأثرهما على الانسان من تهذیب للنفس» 
واستشمار للجمال؛ وسمو بالأحاسيس والمشاعر. 


وهو يرى فى (الإشارات الإلهية) فائدة السماع 
للمعصوفة فى مجالس أذكارهم» فهر يرفع درجة الرجدء 
ويساعدهم على التصاعد فى مدارك الذهول والغيبة عن 
الحس. 

وجدير بالذكر أن الغناء والوسیقی کانا من بین 
امتمامات اللقفین والفکرین وخاصة الناس نظرا وسماعا. 
ویکاد لا یخلو واحد من ن أرلفك المشهورين منهم من له فيهما 
نصيب بالمشاركة أو التأليف. وقد مر بنا فى أثناء الحديث 
أسماء كثيرين من أعيانهم» نضيف إليهم أسماء الفارابى 
والمعرى؛ تالف رابی ألف کتابا معروفا فى الموسيى وما ۳ 
المعرى فى (الفصول والغايات) يكشف عن إلمام واضح بعلم 
الموسيقى 2372 .كذلك الإمام الغزالى. 

وبعد» فلعل أبا حيان أراد أن يشارك فى الجدل حول 
هذين الفدين وأن يرد ردا حاسما بالنظرية والتطبيق على من 
يدعون فى الموسيقى والغناء دعاوى إن دلت على شئ فإنما 
تدل على ييوسة فى الطبع وانحراف فى الذوق والمزاج عن 
سائر البشر بل سائر مخلوقات الله. 


(؟) من أول من ترجم له نرجمة مومعة ياقوت الرومى فى معجم الأدباء» رابن خلكان فى وفيات الأعيان. 
؟) من احتم منهم بالكاية عن شخصيته زكرا راهيم ني كتاب أبو حيان التوحيدى فيلسوف الأدباء م ١6‏ ؛ وإحسان عباس فى كتابه عنه. 


(4) الإستاع والزانسة ۲/ ۱۸۷ - ۰۱۸۸ 

(ه) الأغانی؛ ج ۲ص ۰۱۷۷۹/۷۷۸ طبعة دار الشعب. 
الإمتاع ۲ ۰۱۸۳ 

(۷) من غاب عته المطرب» ص 1۱۸۹ء رراجع خاص الخاص له. 
(4) من غاب عنه المطرب 1514 
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(۱۱) الصدر نفسه: ص ۲۳۰ 

(۰) القابسات بتحقیق السندوبی» ص ۱:۳ ۰ 

(۱۳) الامتاع والزانسة مقین: آحمد مین ۲/ ۰۲۱۵ 
() الامتاع ۰ ۱۳ ۰۱۸۸ 

(۱۵) الصدر نفسه ۲۲ ۰۱۳۹ 

(۱) الامتاع» ۱۲ ۰۱۳۰ 

(۱۷) الفصول والغایات. ص ۸۸- 


۱۳۳ 


cnn‏ مالقالا سا 


موسيقى الخط العربى 
عند 


أبى حيان التوحيدى 





محمد بغدادى* 


سسسسسس ی یت 
ات 


لو كان يعلم #على بن محمد بن العياس 
التوحيدى» ‏ الذى اشتهر باسم «أبى حیان التوحیدیه - 
أنه أول من وضع أسس علم الجمال عند العرب» بل أنه 
يعد أول ناقد عربى» لما أقدم على هذه الفعلة الحمقاء؛ إذ 
أحرق - وهو فى العقد التاسع من العمر ‏ كل آثاره » 
وأنلف كل كتبه ومخطوطته التى أبدعها طوال سنوات 
العمر المديدء وانصرف بمدها الی الزهد والورع والتصوف؛ 
حتی [ذا جاءت سكرة الرت؛ فاجتمم حوله مریدوه» 
مکثرین من ذکر الله» یسألونه اللطف به» والعفو عنه» فرقع 

رأسه یقول لهم: 
«أتروننى أقدم على جندى أو شرطى؟!! .. إنما 


۳۹ و » (۱) 
آقدم علی رب غفور؟ ‏ . 





* أكائب وصحفى يمجلة «روز اليوسف»» القاهرة. 





فالرجل كان فنانا ناقدآء وفيلسرفا مبدعاًء وخطاطاً بارعا 
وهو أديب حكيم وصوفى جميل. وعلى الرغم من أن 
الوراقة (أى نسخ الکتب» کانت مهنة کبار الکتاب فی 
عهدهء نإنه لم يصب من ورائها مركزاً مرموقاء ولا جاها أر 
رفعة» حتى إن المتتبع لسيرته يكتشف بسهولة: 
«أن المسافة بين جبروت عقله» وتهافت شخصيته 
شاسعة جدأء حتى ليصعب على قارئه» أن يدرك 
اجتماع هاتين الشخصيتين المتضاربتين: فكر حر 
قوی» ونفس متهالكة متخاذلة!!» 297 , 
وهذا ما دفعه إلى إحراق كعبه تحت وطأة شعور الخيية 
والأسفء لهذا عاش فقيرآء ومات غريباً مجهولا. 
وكانت مهنة التوحيدى التى احترفها سبباً فى سعة 
اطلاعه» وازدیاد معارفه؛ إذ كان يعمل وراقآء «رکان النسخ 


معيناً له على القوت؛ ووسيلته إلى الارتزاق» 7 , 


۳۳ 





وهذا ما جعل من أب حيان دائرة معارف جیله علی 
الرغم من أنه كان ضجراً من حرفته؛ وسماها «حرفة الشؤم» 
وطمع فى عمل أقل عناء وأكثر جدوى. 
ولعل اتصاله بمهنة النسخ» وهو كاره لهاء جعله يقبل 
عليها بنفس متمردة وروح نزقة متحفزة» حتی [ذا ضاق 
صدره وازداد تبرمه بما پنسخه من کتب, راح ينتقد النص 
وکاتبه بشده. وربما من هنا بدأت تظهر عنده بوادر الکتابة 
النقدية؛ بل إنه برع فی [ظهار مشالب الکتاب فی عصره. 
یقول عبد الرزاق محی الدین فی رسالة الاچستیر التی حصل 
عليها من جامعة فؤاد الأرل فی سيرة الشوحیدی وآئاره عام 
2۹:۸ 
«تتبعت مؤلفات أبى حيان فوجدته كثير التعى 
على متكلمى زمانه» دائم السخرية بهم؛ والحط 
من شأنهم؛ لا أستشنى من ذلك فرقتة» ولا 
أصحاب مقالة» كما وجدته مناصراً أصحاب 
الحديث أنصار الأثر والرواية» ويفضّلهِم على 
المتكلمين من أصحاب الرأى والقياس» . 
ولعل تفضيله المتكلمين والرواة جعله ينحو نحو 
فیما کتب» حتی إننا يد أن: 


«كل ما كتبه أبو حيان فى علم الجمال ما هو 
لا مجموعة آراء الفکرین العرب ولاًدباء 
الفنانين الذین اهتموا بالفن والصیاغة» وتمخض 
هذا عن النظرية العربية التی شملت مشاکل علم 
الجمال الحدیث ومنها مشاکل الابداع 
العذوق» )4( 

.  »فودتلو‎ 


وقال عنه ياقوت الذى ترجم له : 
«.. فهو شيخ الصوفية » وفيل وف الأدباءء 


ومحقق الکلام» ومتکلم احققین» ولمام البلقاء؛ 
وهو فرد الدنیا الذى لا نظير له ذكاء وفطنة؛ 


وفصاحة ومكنة کثیر اتحصیل لمرم نی کل 
فن حفظه» واسع الدراية والروايةع 220 


1,3 


ولأن التوحيدى كان وراقاً؛ ف فمن الطبيعي أن يكون 
حسن الخط بارعاً فيه» عارفاً بفنونه وأنواعه . .وقد ور از بن 
رفاعة» واستکتب» الوزير ابن العارض کتاب (الحیوان) 
للجاحظء وكان حسن الإلمام بعلم الخط قديراً على ضبطه . 
وقد نسخ له رسالة لأبى زيد البلخی؛ وقد سأله ابن عبّاد أن 
ينسخ له ثلاثين مجلدا من رسائله. 

ولشدة حبه تلخط العربی آلف فیه رسالة فيمة ريما 
تکون من أقدم ما آلف فی العريية عن الخط العربی .. وزاد 
على مجويده للخط وتزيينه» وزحرفته » قدرته على ضبط 
النسخ؛ وسلامعه مما يدخله الوراقون من تصحيف 
وتخريف»”5 ؛ أى أنه كان دقيقاً ومدققاً فيما ينسخ من 
نصوص» ولم يكن يحتاج إلى مراجعة من أحد لتصحيح ما 
ب 


وتقع رسالة التوحيدى فى علم الخط فى ست 
وثلائین صفحةء ولها مخطوط فی مکتبة افیینا؛ ونسخة 
مصورة فی مکتبة جامعة القاهرة وهی من أوائل المراجع 
التی وضعت قواعد للخط ووصفاً لخطرط بعض معاصریه؛ 
وقد عدّد لنا التوحيدى أنواع الخطوط العربية وأقسامها فى 
زمانه , فتال: 


«کانت العبرة فی زمانهم قواعد الخط الکرفی 
باثراعه» وهی اثنتا عشرة قاعدة : الاسماعیلی» 
والکی؛ والمدنى» والأندلسى» والشامى » والعراقى » 
والعباسئ» والبغدادى؛ والمشعب» والريحانى » 
واجرد والصری» فهذه الخطوط المربية التی 
كان منها ما هو مستعمل قديماً» ومنها قريبة 
الحدوث » آما هذه الطرائف الستنبطة فهی مروية 
عن الصحابة حتى اتصلت بابن مقلة 


٩۷ وباقوت»‎ 


وجاءت رسالة أبى حيان التوحيدى عن الخط متضمنة 
كل ما يتصل بهذا الفن من مقولات ونصائح وتوجيهات» 
وكل ما يتعلق بأسرار فن الخط من أدوات وطرق للكتابة. 
وقد أورد التوحيدى فى رسالته أقوال الأقدمين من الفلاسفة 
والكتاب والمبدعين عن الخط العربى؛ إذ إن العرب أكدرا 


سح وس سح ~~ موسیقی الخط العربى عند التوحيدى 


أهمية فن الخط لأنه يحمل خصائص الجمال انجرد؛ فقد 
تضافر الرقش المربی وهو الفن الزخرفی انجرد مع الخط 
العربی فی دید شخصية الفن العربی. یقول هاشم بن سالم 
فى الرسالة: «.. قد تکون صورة الداد فی الا بصار سوداء» 
ولكنها فى البصاثر بیضاء .. أى أن رؤية الفن تتم بالبصيرة 
وليس بالبصر فقط. ويقول ابن المقفع عن القلم: «برید العلم 
يخب بالخيرء ويجلى مستور التظر» ويشحذ إكليل الفكر 
ويجتنى من مشقة ثمرة الغیر والعبر». ویعرف ابر حیان 
الجمال فيقول: إنه كمال فى الأعضاءء وتناسب بين الأجزاء 
مقبول عند النفس». 
وفی الرسالة یضم آبو حیان شروطاً للخط الجمیل 

فیقول : 

۶ .. والکاتب یحتاج للی سبعة معان: الخط انجرد 

بالتحقیق» واحلی بالتحدیق» وانجمل بالتحویق؛ 

والزین بالت‌خریق؛ راحسن بالتشقیق» واجاد 

بالتدقیق» والمیز بالتفریق» . 


وتنفرد رسالة التوحیدی فى الخط بتفسير هذه المعانى» 
فيقول: 
و أما المجرد بالتتحقيق: فإيانة الحروف کلها 


منشورها ومنظومها. 

» أما المراد بالتحديق: فإقامة الحاء والخاء والجيم 
وأشيهها على تبيض أوساطها. 

» أما المراد بالتحويق: فإدارة الواوات والفاءات 
والقانات. 


» أما المراد بالتخريق: فتفتيح وجوه الهاء والعين 
والغين. 

» أما المراد بالتعريق: فإبراز النون والياء مثل عن 
وفى ومتى . 

» أما المراد بالتتشقيق: فتكنف الصاد والضاد 
والكاف.. مما يحفظ عليها التناسب والتساوى» 


فالخط فی الجملة کما قیل هندسة روحانية 


بالة جسمانية. 


« ما الراد بالتنسیق: فتعمیم الحروف کلها 
مفصولها ومرصولها. 


+ آما الراد بالتوفیق: فحفظ الاستقامة فی السطور 
من أولها إلى آخرها. 
» أما المراد بالتدقيق: فتجديد أذناب الحروف 


بإرسال اليد واعتمال سن القلم. 


ه أما المراد بالتفريق: فحفظ الحروف مزاحمة 
بعضها لبعض وملابسة أول منها لآخر ليكوت 
كل حرف منها مقارقاً لصاحيه بالبدن» جامعاً 

بالشکل لسن 
ويحدثنا التوحيدى فى رسالته عن أنواع الأقلام وطرق 
بريها وتطمهاء فيقول على لسان أحد أرباب المهنة: 
«خير الأقلام ما استمکن نضجه فی جرمه» 
وجف مازه فى قشرهء وقطع بعد إلقاء بزره» 
وصلب شحمه ؛ وثقل حجمه] . 
وقال آخر: 
«رالقلم ارف یکون الخط به أضمف رأحلی» 
والستوی وی وأصنفی» والتوسط بینهما یجمع 
أحد حاليهماء وما كان فى رأسه طول فهو يعين 
اليد الخفيفة على سرعة الكتابة» وما قصر 
فخلافه؟ . 
أما برى القلم فيرى التوحيدى أن له أربع طرق وهى 
الفتح والنحت والشق والقط. أما القلم فهو أنواع؛ منه 
الفارسی والبحری والنبطی» حسب نوع القصبة. 
ما مبادئ تعلیم الخط ؛ فیحدثنا بها التوحیدی علی 
لمان إبراهيم بن العباس مخاطبا: غلامه : 


۱۳۰ 


«ليكن قلمك صلبا بين الدقة والغلظة؛ ولا تبره 
عند عقدة» فان فبه تعقیدا للأمور» ولا تکتب 
بقلم ملتوء ولا ذى شق غير مستئوء واجعل 
سكينك أحدّ من الموسى وأجسود الخط 


آپینهو«*) ۰ 


وبظهور الخط العربی ربحت الحضارة والتراث الانسانی 
نوعا جدیدا من الفنون الششکيلية. وفی تصوری آن الفنان 
العربی» فی (بداعاته التنوعة واست‌خداماته التعددة للخط 
العربى» استطاع أن يسبق حركة الفن التشكيلى المعاصر فى 
نزوعه إلى التجريد. وقد لجأ الفنان العربى إلى التجريد هروبا 
من التشخيص فى بداية الدعوة الاملامية» وهی حالة فرضتها 
عليه ضرورة الامتثال لأوامر بعض الفقهاء الذين فسروا بعض 
أحاديث الرسول (صلى الله عليه وسلم) على أنها تخريم 
للتصوير» وإن استقر رأى الكثير من المفسرين والباحشين على 
أن هذه الأحاديث كان يقصد بها فى البداية صرف 
المسلمين عن عبادة الأصنام» حاصة أنه لا بوجد نص قرانى 
بالتحريم أو تجريم التصوير. 


فلما كان المسلمون فى البداية على غير وفاق بالتصوير 
والنحت» فلم يكن أمام الفنان المسلم سوى كتابة آيات من 
القرآن الكريم داخخل المسجد وفوق جدران المآذن» تبركا وتقربا 
إلى الله ومجميلا وتزبينا لبيوته. ولا نعتقد أن الفنان الإسلامى 
الذى أبدعت يداه تلك الآيات احفورة أو البارزة على شرفات 
المأذن العالية قد كتبها وهى على هذا الارتفاع الشاهق 
لیقرآها الارة أو المصلون» وإنما ‏ کتبها لیزینها «بصریاه 
للتاظرین؛ ویشری عمارة السجد بلوحات بصرية مجردة 
ولسات جمالية رائعة. 


ومن هذا النظور للوحات الخطية؛ نستطیم أن نقول إن 
الفنان العربى أُخر أعظم لوحات مجريدية باستخدامه وحدات 
الحرف العربی فی التشکیل. وقد ساعده غلی ذنك قابلية 
الحرف العربی للمد والط والاستدارة والبسط والصمود 
والهبوط واللين والجفاف. حتى عند تعامله مع الكائنات 
الحية والأوراق والغصون النباتية» لجأ إلى تلخيصها وتخويرهاء 


۱۳۹ 


حرفا من أن يكون محاكيا لطبيعة الكائنات التی هی من 
صنع الله وحده. 


وهروبه من الحاكاة مكنه من النجاح فى التوصل إلى 
حلول جديدة هى أقرب إلى التجريد بمفهومه المعاصر؛ وإلى 
الفن البصرى الحديث. 


وإذا كان فيكتور فازاريللى» وهو رائد مدرسة الفن 
البصرى النمسارى» قد أججز أفضل أعماله فى الفن البصرى 
المعاصرء فإننا نعتقد أن الفنان العربى كان قد سبقه إلى ذلك 
بقرون عدة؛ وإن اختلفت طرق المعالجة. فقد استخدم هذا 
الفنان العربى وحدات الخط العربى فى تكوينات التضاغط 
والتخلخل ؛ متباعدة مرة ومتقاربة أخرى؛ فى تناغم حركى 
وتشكيل رائع؛ لتضعنا فى النهاية أمام فن بصرى بالغ 
الجمال؛ منتظم الح ركة. وجح الفنان العربى منذ زمن بعيد 
فى مخريك مساحات الأبيض بين الأسود والزخارف الدقيقة 
والمنمنمات بين شموخ الحرف وقونه؛ وفعل ذلك منطلقا من 
رؤية فنية محسوبة بدقة؛ وخبرة اكتسبها عبر مارسات طويلة 
بإيمانه الشديد بعمله» وصبره العجيب للوصول إلى أعظم 
النتایج. حتى إننا تشد الفنان لیورناردو دافنشی» أحد رواد 
عصر النهضة» یقدم نصائحه لتلامیده من آربعة قرون فقط 1 
والتی مازال معمولا بها حتى یومنا هذا فیقول: 
دإن الألوان تبدو اکشر وضوحا |ذا وضعمت 
أضدادها.. فاللون الأبيض يبدو أكثر ضياء مع 


الا 20 
ر 


ولم یکن دافنشى يعلم أن أيا حيان التوحيدى كان قد 
سبققه فى إسداء هذا النصح الفنى بقرون عدة» فهو يررى لنا 
فی رسالته علی لسان العسجدى: 
«للخط ديباجة متساوية فأما وشیه نشکله؛ وآما 
التماعه فمشاكلة بیاضه لسواده بالتقدیر» وأما 
حلاوته فافتراقه فی اجتماعه» . 
ويعود أبو حيان فيؤكد لنا علاقة الخط بالتصوير من 
حيث الإتقان الفنی» فیقول فی رسالته: 


سس سس سس ویفی 


«... إن للخط الجميل وشيا وتلوينا كالتصوير» 
وله الماع كحركة الراقصين؛ وله حلاوة 
كحلارة الكعلة المعمارية) . 


ولعل بول کلی 16 واحد من الذین استطاعوا أن 
یمیدوا اکتشاف تلك الحتائق القديمة لاثبات هذه العلاقات 
مستخدما تقنیات العلم الحدیث فى التحلیل والدراسة؛ فقد 
اعتنى بت ركيز العلاقات بين الوسیفی والتصویر. فنحن » عندما 
نتحدث عن الإيقاع فى الموسيقى ثم تنقل هذا إلى العمارة 
والتصويرء فإننا فى الواقع نحلل العناصر التقنية وليس الفنية. 
ودراسات كلى قادته إلى نوع من الرسم «البوليشونى؛. 
والمقصود هنا بالبوليفونى فى لوحة أر مقطوعة موسيقية هر 
عدة أصوات متوافقة ومتداخلة ونق آسلوب مصطلح علیه» 
وهذه الأصوات قد تكون ألوانا ومساحات وقيما ضرئية؛ أو 
دقة فى المنظور. وعندما تتعقد وتنداخل عناصر القطعة 
الموسيقية أو تتعقد عناصر اللوحة وتنداخل (كما فى الفن 
البصرى) ؛ فإن قواعد الطباق تتحكم فى الألحان والتوفيق بين 
العناصر التقنية كالإيماع واللحن » وكذلك فی التصوير جد 
الظاهرة نفسها والعلاقات نفسها فى الإيقاع الخطى واللونى» 
أو الشكل والصيغة فى الفن التجريدى أو الزخرفى البصرى» 
أو التضاد اللونى والمنظور والتدرج: 


«حتى إندا جد أن أكشر الفنانين التجريديين 
أخذوا الآن يهتمون بالقواعد النظرية فى الموسيقى 
ويحاولون تطبيقها فى التصوير؛ وأصبحنا نرى 
الآن لوحات حمل اسم سیمفونیةه۳۱۲. 
ومن الغريب أن كلاما يتضمن المعنى نفسه تقریبا کتبه 
ایو حيان التوحيدى فى القرن الرابع الهجرى؛ إذ يقول فى 
رسالته على لسان على بن جعقر: 
دلا شئ أنفع للخطاط من ألا يباشر شيثا .بيده فى 
رفع ووضعء خاصة إذا كان الشئ ثقيلا فإن 
الحركات إذا تمثلت بالحروف» والحروف إذا 
اندفعت بالحركات» كانت الصورة الخطية» 
والحروف الشكلية محفوظة الأعيان بامتلائها 
بهاء محروسة الأبدان باتتسابها إليهاة. 


الخط العربى عند التوحيدى 


وتعلیقا علی الوصف السابق» وانسیاقا وراء آفکار کلی 
نفسهاء یقول أبو سلیمان النطفی في رسالة التوحیدی: 


دلكأنما اشتق هذا الوصف من الوسیقاره لأنه 

یزن الح رکات اختلفة فی الوسیقی» فتارة یخلط 

الثقيلة بالخفيفة» وتارة يجرد الخفيفة من الثقيلة» 

وتارة يرفع إحداهما على صاحبتهاء بزيادة تقرة » 

أو نقصان نقرة؛ ويمر فى أثناء الصناعة بألطف ما 

یجد من الحس فی الحس؛ ولطيف الحس 

متصل بالنفس اللطيفة, كما أن كثيف النقس 
متصل بلطیف الحس؟. 

ولا أظن أن بول كلى ابتعد كثيرا عن هذا المعنى الذى 

أورده التوحيدى فی رسالته عن الخط العربی» خاصة إذا 

استثنیا ما تراکم من خبرات علمية وفنية فی جعبة التراث 

الانسانی عبر العصور؛ استفاد منها کلی لاثبات ما کان فد 
توصل لیه التوحیدی بشکل نظری. 


وب کد لنا هذا الکلام ما قاله الناقد التشکیلی العراقی 
عفیف بهنسی؛ عندما یحدئنا عن هندسة الخط فى اللوحة 


«. لقد تبین آن فی الخط الستقیم صلابة 
وتکلفا بعیدا عن الجهد» وهو ضعیف التعبیر عن 
الجمال» ناقص الدلرل» فهو لا یثیر انتباها حادا» 
ولكنه انتباه عنيف إذ يعبر عن القسوة وعن 
القلق» کما یعبر عن الجفاف والجفای آما الخط 
المنحنى فهو خط اللطافة والحراكة التى تبرز بلا 
تکلف ار جهده. 

ومن حيث انتشار الخطء يقول أيضا: 
#فهر إما خط رفيع أو خط عريض أو متقطع أو 
هو أنقى أو مائلء على أن تأثير الخط لا يدر 
واضحا مالم يكن فى حالة بوليفونية؛ أى مختلطا 
مع أنواع أخرى من الخطوط!. 


۱۳۷ 





بد ادي 


ومن الملاحظ هنا أن مجمل هذا الكلام الذى يوضح 
هندسة «الخط» فى اللوحة التشكيلية ؛ باعتباره أحد العناصر 
الأساسية فى اللوحة كاللون والنور والظل والتكوين.. إلخ» 
يمكن أن تقدمه لوحة الخط العربى أيضاء بل إن كثيراً من 
الفنانين المعاصرين استفادوا كثيراء بل صاروا متميزين بين 
أقرانهم لأنهم قرروا أن يستفيدراء من هندسة «الخط» فى 
اللوحة التشكيليةء لأننا نعتقد أن ذلك ما يقدمه الخط العربى 
فى تراكيبه المتشابكة فى خط الثلث المركب؛ و (الديوانى 
الجلی» و «الکوفی المورق المضفرة, سواء كان عباسيا أر 
فاطميا أو تملوكيا أو أندلسياء بل إن «خط الطغراءة ما هو الا 
نموذج'حى للاتفاق التام مع المعنى السابق. 
ورغم أن الخطوط العربية أحرزت تطورا كبيراء عبر 
عصور متتابعة من التجدید والابتکار والابداع فان التوحیدی 
فی رسالته عن الخط یتفق معنا ومع عفیف بهنسی فی العنی 
ذاته؛ إذ يقول على لسان ابن المرزبان: 
«.. الخط هندسة صعبة» وصناعة شاقة, لأنه إن 
كان حلواً كان ضعيفاًء وإن كان متينا كان 
مفسولاء وإن كان جليلا كان جافياء وإن كان 
رقیقا کان منتشراء وإن كان مدورا كان غليظاء 
فليس يصح له شكل جامع لصفاته الكبر والصغر 
الا فی الشاذ الستندره . 
ویقول التوحیدی ایضا: «اصلح الخطوط وأجمعها 
لا کثر الشروط ما عليه صحابنا بالعراق» . فسأله آبر عبد الله 
بن الزنی ما تقول فی خط الخطاط الوزیر ابن مقلة» فقال: 
«... ذاك نبى فيه» أفرغ الخط فى يده كما أوحى إلى النحل 
فى تسديس بيوته» . 
والواقع أن أبا حيان الدوحيدى ممح فى رسالته عن 
الخط فى أن «يثير العديد من المشكلات المعاصرة فى القن 
وفى قواعده»(۱۳. 
ومن هناء يعد التوحيدى واحداً من أهم النقاد الفنانین 
العرب ؛ إذ إن حقائقه القذيمة مازالت صالحة لإثارة الدهشة 


۱۳۸ 


فینا حتى الآن» حتى انه عندما یتحدث عن حسن الخط وعن 
دور القلم؛ فإنما يتحدث عن الفن بصورة عامة؛ ذلك أنه: 

ک خطاط وراق وأدیب مبدغ,؛ وباحث لا 

یستجلب آمثلته ولا تدور آفکاره الا من معین 

مهنته وفته» . 

وهكذاء فان ما نستخلصه من مبادئ علم الجمال 

قالها أو جمعها عن غيره من المشتغلين فى مهنته أو البارعين 
فى فنه ليزيد موضوع علم الجمال العربى ثراء ووضوحاء 
فيقول التوحيدى على لسان على ين عبيدة: «القلم أصم 
ولکنه یسمم النجوی؛ وأبكم ولکنه یفصح عن الفحوی» . 
ویستعرض التوحیدی تعریفه للفن فیقول: 

«.. الفن مؤلف من شكل ومضمون؛ من فكر 

هر الحكمة: وإبداع هر البلاغة:؛ وهو لرى 

العقول الظامعة والغوس التواقة للجمال». 


* 


ذلك هو أبو حيان التوحيدى؛ وتلك كلماته عن الفن 
ورژیته فی علم الخط . ورغم احتفاء الستشرقین والژرخین 
بأبى حيان » فإن الناس أنكروه فى عصره. وقد تعاونت أسباب 
كثيرة على تنكر الناس لهء وهذا ما انعكست ظلاله على 
شخصيته. وقد ساعدهم أبو حيان على نسيانه والتنكر له؟ إذ: 


عاش فى عزلة عن الناس... ثم أحرق كتبه 
وغلها بالاء فأتلفها... نمهد للتاریخ من بعده 
آن یتجاهله ویتناساه وآن یطویه فیما طوی من 

کو 
ولعلناء فى تلك المجالةء ننجح فى إلقاء بصيسص 
من الضوء على دور التوحيدى فى إرساء مبادئ علم 
الجمال وفن الخط فى حيائناء أو لعلنا توفيه بعضاً من 
حقه الضائع فی عصر تنکر له وتناساه وسلبه حقه؛ 
فى تاريخ زاخر بالاحتفاء بمن هم دونه علماً وفنا 


وموهبه ۰ 





الهوامش 


(۱) لسان الیزان, لحمد بن علی بن حجر السقلانی. 
(۲) سیرته - آثاره, لد الرزاق محیی الدین. 

(۳) الصدر السایق. 

(؛) علم الجمال عند بی حبان؛ عفیف بهنسی. 
(ه) معجم الأدباء. 

() الصدر السابق. 

(۷) الرسائل؛ لأیی حبان الترحیدی. 

(۸) نص الرسالة. 

)٩-(‏ تص الرسالة, 

(۱۰) علم الجمال عند آبي حيان؛ عفيف بهنسى. 
() الصدر السابق 

(۱۲) الصدر نفشه 

(۱۳) میرته - آثاره لمبد الرزاق محبی الدین. 


ملحق 


لوحة معاصرة عدران (تكوين) 

لوحات مقارنة للایضاح 

نموذج من القن المعاصر للقنان الفرنسى «موريليه؟ 

نموذج من الخط الكوقى يصلح لأن يكرن فنا بصريا للخطاط العراتى هاشم البغدادى: «لله الملك وحده» . 
فن بصری معاصر 

لوحة بالخط الدیرانی الجلی کتبها محمد شفیق منة ۱۲۹۱ه 

کلام اللوحة: 

«أعوذ بالله من الشيطان الرجيم بسم الله الرحمن الرحيم: 

اللهم يا مفتح الأبواب افتح لنا خير باب» . 


موسيقئ الخط العربى عند التوحيدى 


نلاحظ هنا أن القيمة الجمالية للتكوين وتداخل الخطرط وعلاقات الأبيض بالأمود متحققة بشكل أكثر جمالاً فى لرحة الخط العربى؛ وهى تصلح كرمم بولبفونى 


معاصر» 
صفحة من القرآن الکریم مق فیها روعة التکوین والجنوح للتجرید لدی الفنان الاسلامی. 


۱۳۹ 


ملحسق 
لوحات مقارنة للایضاح . 





لوحة بالخط الديوانى الجلى كتبها محمد شفيق منة ١531‏ ه كلام اللرحة: 
«أعوذ الله من الشیطان الرجیم بسم الله الرحمن الرحيم: 
الهم يامفتح الا براب افتح لنا یر باب». 





نلاحظ هنا أن القيمة الجمالية للتكوين وتداخل الخطوط وعلاقات الأبيض بالأسرد متحققة بشكل أكثر جمالاً فى 
لوحة الخط العربی وهی تصلح کرسم «بولیفونی معاصره . 


موسيقى الخط العربى عند التوحيدى 





تموذج من الخط الکوفی یصلح لان یکرن 
فنأ بصرياً للخطاط العراقی هاشم البغدادی: 


. «لله الملك وحدهءة 


۱:۳ 


1 


القرآن 


ان الکریم 


ى فيها روعة 


1 


حمق 
للتجريد لدى الفنان الإسالامى ‏ 


> 
التخكوير 


ي والجنو 


ج 





لوحة معاصرة 


عنوا 


ان : « 


نکوین؛ 





۳ TR NY 


NEAR 


کا 


انا اس سس 


التنتكير النقدى 


فی کناب امقایسات للتوحیدی 


«مقاربات نصية. وقراءة ذاتية, 





عبد القادر الرباعى* 





تا ار( 


ات 


کثرت الکتابة حول أبی حیان ال 
ولکن الدراسة فی هذه الکتابات كانت بحثا أفقياً فى مسائل 


لتوحیدی و كتبه وأفكاره. 


عامة وشاملة۰۲۱ حتی ان الکتاب الذی حصصه عبدالأمیر 

الاعسم - أمتاذ الفلسفة الاسلامية بجامعة بغداد - لدراسة 
كتاب (المقابسات) يندرج فى هذه الدراسات الأفقية: لأن 
منهج انتحلیلی للکتاب ب لم یأحذ 
سوی جزء یسیر من کتابه؛ ولم ییحث فيه إلا مسائل شکلية 
حول ترکیب الکتاب من السماخ واضاورة والأمالى وغيرهاء 
وحول التعریف بالقلاسفة الذین حاورهم آبو حيان» والقاسم 
المشترك بينهم. أما التحليل الموضوعى للأفكار النلفية فى 


الجانب الذى تناول فيه المي 


الكتاب ‏ وهر التحليل المعول عليه فى بابه ‏ فكان لیلد 


* قسم اللخة العربية وآدابهاء جامعة اليرموكء إربدء الأردت 


عاماً ومسطحاً وموجزاً؛ إذ لم يأخذ إلا أربع عشرة صفحة 
(ص ۲۰۸ - ۲۸۲). 

كان لابد؛ إذن؛ من إيجاد منهج يبحث رأسياً فى جانب 
من فکر الترحیدی ثم ربطه: بعد ذلك» بفلسفته ال رکزية 
انحورية. من هنا وقم احتیاری» غقیقاً لهذا الهدف. على 
کتاب (التایسات) - الکتاب الغلسفی الذی حوی آهم آرائه 


فی الانسان» والحياة؛ والعلم؛ والمعرفة» واللفة» والاأدب: شعراً 


ونثراً. 

وبعد قراءة متأنية للکتاب» وجدت أن التفكير التقدى فيه 
متقدم یتمدی الحدیث الباشر عن النظرم والتشور أو البلاغة 
حوار شامل فى أحوال متنوعة ينتظمها خط 
فلسفى موحد لبواعثهاء راصد لتشعباتهاء جامع لخرجاتها. 
لأجل ذلك وجدت الخوض فى عبابه قد يحقّق ميزة ريما لم 
تعهيأ لدراسة سابقة عليه » فكان هذا البحث ثمرة ذلك 
الخوضء وعلامة على الاجتهاد فيه. 


والبیان» ا 


۱۶۵ 





عبد القادر الرباعى م ل ات شیم تسیا را 


اععمدت النص التوحیدی منهجاً ا الذاتية» 
والتأويلات ال لى قراءة غیری 
لأتفق أو احتلف معه. فکل ما سیأتی من اا جاء من 
المقاربة بين النصرص المتباعدة فى الكتاب مكاناً وموضرعاً» 

واممان النظر فى البصوص الشقاربة مكاناً وموضوعاً أيضاً. 
تصدى أن أشكل من التباعد جمعاًء ومن الکثرة وحدة؛ 


لفردية» دون أن ار را تد فى ذلك ! 


ومن التعدد کلا» رغبة منی فى الوصنول ل لب البناء 
الفکری النقدی الذی حکم الأراء فی الکتاب. 


ص إلى بعضها بمضا یکشف آمام البصر 
ى الواحد فى حال کونه 


کان ضم النصو 
والبصيرة ما هو مستور داخل ثنایا انعر 
ممزولا عن أحيه وجاره وابن عمه . لکن هذه النصوص 
فد منى قراءات وتأملات حتى التأمت الكلمات 
والعبارات والجمل على معان متو 
وخرجت من هذه التجربة بقناعة يقينية ة هى أن التصوص 
المتجاورة على الاتفاق أو الاختلااف أو التعارض تؤلف مورداً 
عذباً صافياً لا يخذل متدبره ومتذوقه وشاربه. 


متوافقة؛ وا راء متوائمة. 


عند اقعرابنا من نلفة العوحيدى نی کتاب 
(القابسات)(۲۲ علینا استحضار آمور ثلائة مهمة: 

ولها: آن آبا حیان يبدو لنا فی الظاهر ناقلاً عن شیوخ 
عدة؛ وعلى رأسهم أستاذه أبو سليمان الجن النطقی؛ 
لكن هذا النقل لم يكن على الحقيقة - نقلا محايداً» 
وإنما هو إعادة صياغة المفاهيم على قدر الإيمان بهاء والوعى 
العميق بأسرار هاء والتبنى الكامل لأبعادها ومراميهاء وهذا 
كاف لأن تكون هذه الأفكار أفكار الترخیدی نفسه. وقد 
تكون تعريفاته الخاصة حول مضامين الكتاب ومصطلحاته 
(ص۲۹۵ _ ۲۵۷) دلیلاً مقنعاً على أنه يكتب بوعيه 
وفهمه» ویعبر عن فاسفته کما بلورها هوانشسه. 


وثانيها: أن أبا حيان حدد هدفه من الکتاب فجعله لفائدة 
الانسان وخیره. قال: 


«فما أحوج الإنان ... إلى بقظة بها يكيس فى معاشهء 
ومنها يقعبس لمعاده ... فباب الخير مفترح» 
وداعی الرشاد ملحء وخاطر الحزم مععرض» 
ووصايا الأولين والآخرين قائمة؛ ومزاجرهم 


موجودة ... واعلم أن الغرض كله فى هذا 
الکتاب» فی جسیم ما پثبت عن هولاء الشیوخ» 
إنما هر فى ایقاظ النفس» این السقل»؛ 

وإصلاح السيرة» واعتياد الحسنة» ومجانبة السيكةة 


(ص ثلا ۱۸۰). 


وهذا يعنى أن كل الأفكار النقدية حول الأدب والشعر 


تتحر نحو هذا الع النبیا . 


وثالشها: أن من يتعرض لنلسفة أبى حيان النقدية فى 
(المقابسات)» عليه أن يدرك شمولية هذه الفلسفة التوحيدية 
من جهة. وأن پردها الی أساسیات القوی الداخلية لاونسان 
من جهة ثانية . نأبو حيان لا يفصل آراءه فى الأدب واللغة 
والبلاغة عن آرائه فى ال لموجودات الأخرى کال رکنة» 
والسکون؛ والحب؛ والعشة تی» والهوی مثلاً. ذلك لأنها جميعاً 
درد دی و ال رل مت ها تللك ؛ 
وإحيائهاء وتنظيمها وفق حاجات انسانية ملحة فی زمان ما 
ومكان ماء وعلى هيكات ٠‏ ما فى القوب وأبعد أو الا رتفاع 
والانخفاض ؛ والشدة والرخاوة» والثبات والتغير؛ وما إلى ذلك 


۱ 
۰ ۱ 
من أحوال. 


إن فلسفة أب بى حيان مبنية على أساس شمولى نداخخلى 
يسرى فى الحركة والفاعلية والمر رکیپ الاساس هنا هنا وهناك» 
فهر ینقل عن العامری قوله: 


«والمرض والعافية فى الأبدان بمنزلة الغنی والفقر 
والغنى والفقر فى الأحوال بمنزلة 
العلم والجهل فى القلوب؛ والعلم والجهل 


بمنزلة العمى والبصر فى العيون؟ . 


فى الأحوال. 


ثم يتابع: 
ا 


«والفساد: والصلاح فى الأمور بمنزلة الضعة 

والرنعة فی الراتب. والضعة والرفعة فى المرائب 
بمنزلة القبح والحسن فى الصور. والقبح والحسر 

فی فى الصور يحل العى والفصاحة فى الألسنة. 

لعى والبلاغة فى 9 

والاستقامة فى الاعضاءه (ص ۷۸ 0 


۵ بمنزلة ت الاعوجاج 





فالأشياء وا معانق فی الحياة که یستنتج من التص 
السابق - تتشاکل» وتتلاقی مهما اختلفت منابعها» وتتوعت 
أحوالها. نما ينطبق على الأدب بتطبق على أمور فى الحياة 
بعيدة عن جره وسمانه. حین احتاج التوحیدی - 9 أن 
يجد نقيضاً لعلم التنجيم: الذی لا یثق بنتائجه أورد العلوم 
الاحری مجتمعة» فساوى بين الطب والهندسة والشعر والنحو 
وما إلى ذلك. قال: 


«قيل لم خلا علم النجوم من الفائدة والشمرة؟ 
رليس علم من العلوم كذلك» فإن الطب ليس 
على هذا ... وكذلك النحو ... وكذلك الشعر 
... والبلاغة؛ والصناعات کلها کالهندسة . 
والبييةف» (ص 8ه - 50). 


هو فی نظرنه الشموا لية هذه يصدر عن توافق فی الخرجات 


والنواخ» بقطع النظر عن العلة السببة لها: 
«فكل ما فعلته النفس بالأدب ‏ كما قال أبو 
سليمان ‏ فعلته الطبيعة بالعادة وفعله العقل 
بالسقبل» ون مله الباری تصالی بالجوده 
(ص ۲۷۹). 


وقد تستند شمولية نظرته الی طبيعة التفکیر الفلسفی 
العام الذى عليه کاب (القابسات). اه - کما یقول 
عبدالأمير الأعسم: 


«سجل للأفكار القلسفية بالدرجة الأولى» فهر 
كتاب يحما لى على كتب الفلسقة بالعنی الدقیق 
لکلمه فلسفةه (انظر كتابه السابق ص*۱۰). 
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تشكل ثنائية العقل والحم س الأساس الأول والأهم الذى 
بنى عليه الترحيدى أفكاره الفلسفية بعامة» والأدبية بخ 
إن منطلقاته الفلفية والمنطقية أعلت كثيراً من قيمة العقل» 
وحطت من قيمة الحسء» كما سنرى من خلال صفات كل 
منهما فى الكتاب. وقد لا يخطئ المدقق إذا ما قرر أن كل 
فلسفة التوحيدى فى (المقابسات) ترتد إلى الموازنة بين العقل 
والحم 


و 





التفكير التقدى فى كتاب المقابسات 


أما العقل» فهو كما ينقل عن النوشجانى: 


و خليفة العلة الأولئ : عندك؛ يناجيك عن" 
ويناغيك به 578 إليك منهء ويدلك على 
قصده والسكون فى حرمه؛ وبدعو إلى مواصلته 
... بل العقل إذا رنوت إليه؛ وهو فى 
يفاع القدسء ومغنى الإله؛ أيقنت أنه صورة 
سرمدية مشاكهة للمبدأ الأول؛ يكاد يكون بها 
كأنه هره (ض4517 -1542). 


والترحد به 
ارک 


وهر- كما ينقل عن العامرى: : «خليفة الله تعال لى فى هذا 
العالم؛ (ص۱۱۸). وللعقل جهات ثلاث: «جهة الی 
البارى» وجهة إلى المعقولات ې الموضوعات] وجهة إلى 
ذاته» (ص ۳۹۲). 

آما الحس فهو - کما عرفه فی موضم: «قرة روحانية 
تفعل فعلها من 
آخر: «هو قبول صور انحسوسات دون حواملهاه (ص ۳۰۳). 


خارج0 (ص ۳۷۳): وکما عرفه فى موضع 


والستل؛ عند التوحیدی وشیوخه» شرف من الحس 
وارنع. آما الحس فأدنى من العقلء وأقل شأنا. لذلك كان 
الحس خادماً للمقل؛ رائداً له والعقل مستريداً له. فعندما 
سكل أبو سليمان: فلم استغنى فى نهاية المعقول عن الحس» 


ولم یستفن فی نهاية احسوس عن العقل ؟ قال: 


«لأن المعقول فى نهايته عقل» والعقل غنی عن 
كز ل شئع ينحط عنه . وامحسوس فی نهایته حس؛ 
والحس يحتاج إلى ما ارتفع عليه. ولابد من 
حس يبين به الخلق فى العموم ولابد من عقل 
يوصل به إلى البارى. على الخصوص. والحس 
رائد ولكنه يرود لمن هو أعلى منه. والعقل 
مسترید ولکنه يستريد من هو دونه» (ص 1152 
۹« 
فإذا كان الحس ينحدر إلى الأرض والخلق بعامة؛ فان 
العقل يصعد إلى البارى تعالى بخاصة. وهذه شقة واسعة 
يينهماء لكنهما- مع ذلك - يطلبان معآء لأن الأحوال 
والأمور لا تتم إلا بتكاملهما وتساندهما. فالعقل رحده 
- علی شرافته - لا یکفی لادامة الحیاة» كما أن ال 





عبد القادر الرباعی 


على قلة شأنه قیاساً بالعقل - لا یستفتی .عنه للغرض عینه» 
فهو لازم لزوم العقل سواء بسواء. فسعادة الإنسان - برأيه - 
تقوم على أساس امحسوس والمعقول معا. قال: 
«فاسعد أيها الإنسان بما تسمع وتحمس وتعقل» 
فقد أردت لحال نفسية» ودعيت إلى غاية شريغة» 
وهيئت لدرجة رفيعة:؛ وحليت بحلية رائعة, 
ونوجيت بكلمة جامعة» (ص :5۷). 


ونظا الحسيات معابر للعقليات؛ لأننا لا نستطيع أن نصا 

ر با به | 3 
إلى عالم العقل متجردين من أشياء الحس » وحين نصل إلى 
حنائق المقل نفارقها مستغنین عنها: 


«ولا کنا بالحس فى أصل الطبيعة: لم ننفك 
منه» ولا كنا بالعقل فى أول الجوهر لم تجهل 
فضله... نفی کل محسوس ظل من العقل» 
(ص ۱۱۸). 


وتكامل الحس والعقل يشير إلى أن کل واحد منهما یسد 
جانباً فى الإنساث» فإذا كان الحمن يدل علی الجانب 
الضعيف المحدودء فإن العقل يشى بالجانب القرى المطلق» 
ذلك لأن: 
«الحس ضیق الفضاء. قلق الجوهر» سبال العین؛ 
مستحیا ل الصورة؛ متبدل الاسم متحول النعت 
والعقل فسيح الجوء واسع الأرجاء هادى الجوهر» 
قار العين؛ واحد الصورة؛ رانب الاسم؛ متناسب 
الحلية» صحيح الصفةه (ص .)١/١‏ 
كما أنهما معا توحيد للظاهر والباطن من الإنسان؛ فالح 
مجاله الجسم البادى» والعرض الظاهر. أا العقل نمجاله 
المعدن الدفين» والجوهر الشمين 
والانسان مركب من متناقضات؛ لأنه مشتمل على العقل 
والحس معاًء لذلك هو كما قال النوشجانى: 
(شخص بالطیتة» ات بلروح» جوهر بالنشس ؛ 
إله بالعقل» کل بالوحدة» واحد بالکشرة. نان 
بالحس» باق بالنفس؛ میت بالانتتال» حی 


۱:۸ 


بالاستكمال؛ ناقص بالحاجة؛ تام بالطلبء حقير 
فی النظر» خطیر بالخبر» لب العالم» فيه من كل 
شوه شوء» وله یکل شئ تعلق؛ (ص ۷۳ 
تکامل العقل والحس فی الانسان؛ لذن» شاهد علی تواژم 
العناقضات فيه» وعلى التتائها معاً فى الحياة. فإذا كان العقل 
خاصاً بالكليات» فإن الحس منتسب إلى الجزئيات. رالوحدة 
فی المتل میم للکثر: فی الحس؛ ووراء الح ن أمر يعقل 
لتحميتق التوحد . كأن هذا يشى بما يعرف فى لغة النقد 


الحديث؛ الرحدة فى التنوع والتعدد: 
و 3 


«فبالواجب خالف حکم الحس حکم العتل حتی صار 
فى ا معقول كل مختلف متفقاء وكل كثير 
واحدء ركل بعيد قريباء وكل مظنون منتفياء 
وذلك لأن الوحدة العقلية فى الكشرة الحسية 
مدمجةه (ص۲۳۳ - ۲۳). 


وهما ما وتان لحیویة ایا 
المتقاطعة واد لمععانقةء لأنه لو «استوی الطرفان لسقط البحث 
وزال المراء» وكان لا يشتاق الغريب إلى وطنه؛ ولا يحن 
لحرن معدنه» (ص .)۲۳٩‏ فمن خلال نکرة الخالفة أو 
لتناقض التی تسم بین الحس والعقل على أساس بث 
الحيوية رالفاعلية الاز نسانية فى أشياء الکون» انتسب الحس 
إلى الحركة» والعقل الی السکون. لکن ح رکة الحس - مع 


ذلك - لا تتم الا بتانیر فاعلية العقل» لژ الحس - کما مر 


بعث الشاعر الانسانية 


بنا - لا یستفتی عن المتل. وحین سئل آبو محمد العروضی 


عن الحركة والسكون» أجاب: 
وكل حس فقوامه بالحركة:ء وكل عقل 
بالسکون ونظامه بالهدرء؛ وخاصته بالطمأنينة» 
وأثره بالقرار» وقوته باليقين ... والسكون عند 
العقل عدم الحس ؛ والح رکة عند الحس بتأثير 
العقل» ( .)١١١‏ 
وهكذا كان التباعد بين العمل رالحسء وهكذا كان 


العقارب والتلاحم والتكامل: ف معا نی تباعدهما 
وتقاربهما يصدران عن الإنسان فى ترافقاته» وتناقضاته. 





داب 


ومادمنا فى حيز التواعد الداخلية التى يستند إليها تفكير 
أبى حیان التقدی, فان ن علینا آن نقف عند قاعدتين أخريير 


ربين 
هما: الطبيعة والنفس. 
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الترتیب التنازلی لهاتين القاعدتين بالنسبة إلى العقل 
كالتالى: العفل ألا والنفس ثانيآء والطبيعة ثالثاً. «فالنفس 
تستمد من العقل الصور؛ والطبيعة تستمد من النفس» وتقری 
بها؛ واشراق الشمس علیهاییفی على قواهاء ولولا ذلك 
لضعفت وانقضت» (ص ۲۹۲) . وهذه 0 ا 
تتساند» ولا تعمل متفاصلة:؛ بل متعاونة لأنها من 


واحد؛ ونسب جامع. وإذا كانت هناك تفرقة بينها | فالتفرقة ” 


١لا‏ تقع من جهة الطبيعة الأولى”؟؟ لأنها واحدة 
سارية فى الجميعء لكنها وقعت من جهة 
المراد*؟ والقوابل بالزائد والنائص. 

نفس فى الأصل » والنغم ى عقل فى الأول» 
والعقل هو المبدا. وكل هذا واحد إذا لحظت 


.. فالطبيعة 


القوة الفائضة والجود المنجس؛ (ص 133 وما 
بعدها) . 


آما النفس» فعالها معتد یصعب آن یحاط به» فالتوحیدی 
یعذر کل: 


«خطيب مصتقم؛ وکل طالب مترفق ٍذا نكلم 
فى النفس وبحث عن شأنها أن يعيا ويحصر 
ویتصر, فان الطلوب فيها صعبء والغاية بعيدة» 


زشامل؛ (ص .)5١8‏ 


والشوط بطئ»ء والعجز 


ولكنها ‏ مع ذلك تؤلف بين موجوداتهاء على تباعد 
هذه الموجودات وتناظرها. ويعينها على مهمتها هذه الأصل 
الذى غات منه» فهی جوهر «عقلی منحرك من ذاته بعدد 
مؤتلف» أو جوهر علامة مؤلفة بالعتل» (ص ۳۷۲). 


وعلى الرغم من أن الترحيدى يرفع من شأن العقل على 
النفس» فإنه ‏ من جانب آخر - یجمعهما معاً علی آساس 
من التکامل والتوحد؛ «فهی العقل بوجه آخر؛ والعقل هی 
پوجه آخره (ص ۱۱۰). 


التقکیر النقدی فی کتاب القابسات 


ومن القيمة الكبرى التى أعطاها کتاب (المقایسات) 
للنفس أن الإنسان ‏ كما يقول الضيمرى - «إنما هو إنسان 
بالنفس» وللتفس ما هو انسانه (ص ۰4۱۱۰ وعن أبی 
سلیمان: 


,أن الإنسان قد يكون ذا ثوب» وذا مال» وقد لا 
يكون. ويستحيل أن يكون إنساناً إلا وهر ذو 


نفسء لأنه بالنفس ما هو إنسانء ولولا النفس لم 
يكن إنسانأه (ص .2١77‏ 


وأما الطبيعة: «فصورة عنصرية ذات قوتين: متوسطة بين 
النفس» والجرم"۳؟؛ لها بدء الح رکة وسکون عن حركة» 
(ص ۳۷۳). وهی - بکلمة آخری: 
«اسم مشترك يدل على معان: أحدها ذات كل 
شى؛ عرضًا كان أو جوهراً؛ وبسيطاً كان أو 
مركباًء كما يمال طبيعة الإنسان؛ وطبيعة 
الفلك... أو المعنى الذى حده أرسطوطاليس» بأنه 
مبدأ الحركة والسكون للشئ الذى هو منه أولأء 
بالذات لا بطریق العرضه (ص ۳۱۲). 


وذلك يعنى أنها طبيعة الشئ التى تؤسبس أحواله وصفانه 

وحركته؛ وفى فضائله ورذائله؛ لهذا كانت دعوة التوحيدى 
للإنسان بأن يكون بطبيعته إنساناً فاضالا لأن م 

+غمس نفسه فى غمار الطبيعة هلك وطاح» 

ومتى محا الإنسان آثارها وجلا أصداءها أيصر ما 

یثنی طرفه عنهاء ويرقيه إلى ا ل الأسنى» 


(حر ۲۵۶ - ۲39). 


٤ 
¬» 


أول ما يستوجب النقاش من مسائل الفن والأدب والنقد 
بعد العقل والحس وان ى والطبيعة هو البديهة والإلهام» 
والروية والشکر آو المطبوع ال فالالهام - كماقال 
آیوسلیمان: 


«یحکی الجزء البشرى... فمن أجل انقسا 


الانسان بین شی ینبعت مته مشتاقاً إلى مطلربه؛ 
بي شء یبمثه شائقاً الی مطلوبه ما وجب آن 
ولص سيو د یی و وج 


۱۶:۹ 





يكرن له روية هى به» وبديهة هى إليهة 
(ص۲۲۸). 


لعل المقابلة بين المشتاق/ والشائق فى ابص توحی بأنهما 
يعملان فى خطين متقابلين متخالقين إن لم يكونا 
مساقسين» لكندهما يلتقياث فى الرصط ليولغا كلا واحداً. 

إن هذا يعنى أن الإبداع لا يتم بالإلهام وحدهء كما لا 
يحصل بالفكر وحده؛ وإنما يكتمل بالجانبين معاً: الجانب 
الفطری الوهوب» والجانب الجهدی البذول. لکأن آبا حیان 
التوحيدى يتحدث عن الجانب الذى أخذ مساحة واسعة من 
النقاش فى الفكر النقدى العربى وهو المطبوع والصنو ع. 

لقد تعرض كتاب (المقابسات) إلى هذا الجانب» وناقشه 
فى أكثر من سوقع» ولکن ۳ یا تیان 
الصناعة. وقد فسر أبو سليمان هذه الحاجة بشوله: 


«إنما الطبيعة احتاجت إلى الصناعة فى هذا 
المكان, لأن الصناعة هاهنا تستملى من 
والعقل؛ وتملى على الطبيعة:؛ وقد صح أن 
الطبيعة مرتبتها دون النفسء وانها تعشق النفس» 
ونتقبل آثارها؛ وتمتثل بأمرهاء وتكمل بإكمالهاء 
(ص ۱۱۳). 
لقد ببى هذه الحاجة على أن الصناعة نستمد قونها 
وفاعليتها من النفس والعقل» ثم تؤثر بهذه القوة وتلك 
الفاعلية على الطبيعة» معتمداً على أن الطبيعة عاشقة للنفس 
التى هى فوقهاء تتأثر بهاء وتقبل أرامرهاء وتتكامل معها. 


ولكى يؤيد ما ذهب إليه ضرب مغلا على ذلك الموسيقى» 
فاا 


«والموسيقار إذا صادف طبيعة قابلة؛ ومادة 
مسعجيبة» وقريحة مؤائية؛:وآلة منقادة» أفرغ عليها 
تأیید المقل والنفس لبوساً مونغاًء وتأليغاً معجباء 
واعطاها صورة معشوقة وحلية مونقة... فمن 
هاهنا احشاجت الطبيعة إلى الصناعة» لأنها 
ا 0 
الناطتة!۲۳» بوساطة الصناعة الحاذفة التی 

شأنها استملاء ما ليم E‏ 


1١6. 


(A) 


فيِها استكمالاً بما تأخذ وإكمالاً بما تعطىه٠‏ 
(ص ۰۱۱۳ 


فالروية هى : (التمثيل بين خواطر النفس) ( ص ۰۲۳5 


وتكامل البديهة والروية؛ أو الإلهام والفكرء أو الطبوع 
والعنوع فی آنهما «یجریان من الانسان مجری منامه 
ويقظتهء وحلمه وانتباهه , وغیبته وشهوده؛ وانبساطه وانقباضه؟ 
(ص ۲۲۸ ۔ ۲۲۹). فهذه أحوال متغايرة فى الإنسان» 
لكنها أجزاء منه» فبها معاً يحيا ويتحرك ويتنفس ويعيش لغزاً 
يعرض ذاته على التحليل والاستنتاج باستمرار» تماماً كالعمل 
الغنى الناضجء الفن الذى يحتاج درمأً إلى محلل مدقق 
يجتهد فى حل إشكالاته. 

إن الصتاعة أر و بذل الجهد فى التفكير لبلوغ الكما 

فی ان البد غ, ليذ كرنا بما يقوله التوحيدى عن 7 
الذى «يبخل بما فيه إلا لمستحقه بالطلب والجهد والعاناة 
والکد ح» (ص 575). وينطبق هذا على المبدع الذى يحتاج 
لإخراج معدن فنه ورئاه إلى جهد ومعاناة؛ كما ينطبق على 
الناقد الباحث عن معدن النص وجوهره؛ إذ یحتاج هو الا 

وجو ج اهو جر 

إلى كدح واجتهاد» مقبقاً للهدف الجليل . 


ته قات 


ويقودنا حديثه عر ن الإلهام والروية» و الطبم والصنعة إلى 
المناقشة حول الحقيقة والاستعارة» أو الواجب والخبال من 
وجهة النظر الفلسفية التى تطرح فى كتاب (المقابسات) . قال 
عن الحقيقة: 


اليس شىء وجودء ولا وجوب إلا للبارى الحق» 
فلا حقيقة إذك لشی إلا له, لأنه هو الواجب» 
وكل ما عداه فإنما هو به واجب"*» وبه متتع» 
وبه مکن 
للممکن ار للممتنم فانما هو بالاستمارة؛ 


والتقريب» والتحلية, والتشبیهه (ص ۱۸۷). 


والوجود الحى له. فكل وجود پرسم 





أو كما نقول نحن اليوم: بالخبال. 


هذا النص مهم لأن كتاب (المقابسات) قد رسم فيه 
الفکری النلسفى لحدود الحقيقة» وحدود الاستعارة - 


الخيال. فالحقيقة الوحيدة هى للبارى تعالى» وطريقها طريق 
العقل» لأن العقل كما مر بنا سابتاً هر الدال على هذه 
البارى تعالى. وما عدا هذه الحقيقة 
فهو اقتراب منها على الاستعارة أو التشبيه؛ أو بكلمة جامعة 


على الممكنء لأنه ‏ كما قال: 


الحقيقة» وهو الأقرب إلى 


١لا‏ طبيعة للممكن» وإنما هر مرقوف على 
فرض الفارضء ووهم الواهم» ووضع الواضع» 
وظن الظان» ولیس ی کالواجب الذى هو ثابت 
على وثيرة واحدة. ولا كالممتنع الذى هر أيضاً 
على هيئة واحدة... ثم إن الإمكان بعد هذا كله 
استمار من الواجب شبهاً؛ واقعطم منه ظلا؛ 


واستمار من الممتنع شبهاء واستشرق منه ظلا» 


(ص ۱۸۱ - ۰0۱۸۳ 


فلما كانت الحقيقة حالة حية ثابتة» والممتنع مقيما على 
حالة العدم الثابتة» فان المکن - هو الاستمارة والتشبیه 
والخیال یمن الط تاو الوجود فیستعیر منه 
ظلاء وإلى العدم فيستعير منه ظلاء ليكرن ممكناء أى متردداً 
بين الوجود والعدم. وهذه الحالة عائمة لاطبيعة لهاء كما 
قال. 

لمل قول النوشجانى يزيد المسألة وضوحاً؛ حيث قال: 


«الباری الحق» والأرل الأوحد منبجس الأشياء 
كلها ومنبعهاء عنه تفيض فيضاء وفيه تغيض 
غيضاء لا على حد اللفظ... بل على حد 
المقل... فإن الأشكال والحدود من الأقوال 
والأعراض منفية فى ساحة الألرهية؛ لكنها رسوم 
محركة للنفوس خريكاًء وكلمات مقربة من 
الحق تقريباً. تبلغ بالسامع إلى ما وراء ذلك كله 
تبليغاً. وكلما كانت هذه الرسوم أتم واحسن» 
والکلمات آبهی وآبین کان السحريك آلطف: 





والادراك أسرف. ولهذا ما بضرب عن بیان پلی 
بیان» ويؤثر كلام على كلام. وكمثال على هذا 
التحريكء وهذا التحرك : حاضر الأشكال 


والخعلوط والصور والنقوش» (ص ۰۱۳ 


التفكير النقدى فى کتاب افقابسات 


يفيدنا أل لنص أموراً كشيرة أهمها أن اللفظ فى الأدب 
يقابل العقل فى الفلسفة. وإذا كان الأرل عاجزاً عن إدراك 
الحق, فان الثانی قادر علی ذلك الادراك. ومنها آن الصور 
والأشكال والخطوط والنقوش ناج الاستعارة والخیال! ۲۱ 
وهی بعیدة عن الساحة الالوهية» لکنها مخفز النفس للاقتراب 
منهاء وكلما كانت تلك الرسوم أتم وأکمل» کانت مهمتها 
أسهل. لأجل هذا تأنى البراعة فى الصنعة الأدبية» فيضرب 


عن بيان إلى بيان» طمعا فى التجويد» وإغراء فى الوصول. 


إن هذا يعنى أن مهمة وسائل الأدب والشعر والفن النزوع 
نحو الحق بتحريك التفوس والتأئير عليهاء لكنها تظل - علی 
أية حال قاصرة عن مهمة العمل الذى يسكن الساحة 
الألرهية بنفسه ودون آن یستمین بغيره» أو يحتاج إلى 
الح رکة والتحريك. ان هذا پذ کرنا بنص العروضی السابق 
الذی جنعل الحرکة عند الحس؛ والسکون عند المقل. 
فالعقل «من فيض العلة الأولى وجوده؛ لأن هذا النعت لكل 
ما دونه بالاستعارة: وله بالواجب والحقيقة؛ (ص ۱۵5). 
وكان قد قال : «العمّا ل سلم إلى الله تعالى به الخیر کله» 
(ص .)۲4٩‏ 
وفى عا لم الاستمارة یستخدم آبو حبان التوحیدی 
مصطلحات أخرى كالاختيار والمقاييس والانفعال. وكلها 
توحى باحاكاة الأفلاطونية التى تعنى نزوع العالم السفلى إلى 
محاكاة العالم العلوی» کما سنری فی نصوص تالية: 
عن أبى سليمان أن: 
والأشياء تعحرك وتسکن .۰ 
مسكتها لأنها إليه 
تسکن اذا سکنت ... وذلاك آن کل من أرجب 
لحركة العلوية بالفعل أوجب الحركة السفلية 
بالاتفعاله (ص 44۲ - 44۳). 


OE‏ کت؛ وبه 


وقال فى موضع آخر: 


«الانفعال على ثلاثة أنحاء: فنحو ينحط به 
المتفعل عن خاصة جوهره باستحالة صورته 
وانحلال کینونته» وضرب يتحرك به المنفعل على 


1١ 








نفسه إما نقصاً لما اجتمعء واستخلافاً لما انحل 
عنه. وضرب يتطاول به المنفعل إلى ما قرقه 
مقتبساً لنوره» وتشوفاً الی کماله. فهذا اللفعل 
من وجه الاختیار اکمل وأفشل» (ص ۲۷۷). 


فالمنفعل الثالث نزاع إلى العالم العلوى كى يقتبس مر 
نوره نورآء ومن کماله کمالا؛ أو- بكلمة أخرى - ليستعير 
نوره وكماله؛ أو ليحاكيهماء خيالاً واتفعالاً» طمعاً فى جاوز 
موقعه السفلی إلى الموقع العلوى. : 

وهو يستخدم الاییس فى معنى الاتفعال السابق. قال: 


«العقل الأول يدرك الأشياء بغتة» والعقل الثانى 
يدركها أيضاً بغعة إذا كان بالعقل ا ۰ لا 
تعوقه عنه الأشياء الهیم بولانية» 0 ذا عاقته احتاج 
یتوصل بالقاییس وی درك شیعاً بمد شوه 
(ص 4۰۱). 


ويوافقه على ذلك آبرعلی عیسی بن زرعة إذ یقول: 
«فجالینوس قد تهجم بنظره وتفحصه عن علتين: 
إحداهما موضوعة لذاك ومطبوعة على ذاك» 
والأخرى يدنيها منها ويضيفها إليها ويشبهها بها 
اقتداء بالفعل البشرى» وتصرفا بالقياس الإنسى» 
فالعلة الأولى طباعية: والأخرى صناعيةء والقياس 
المشار إليه من الأولى برهانى؛ والقياس المدلول 
عليه من الأخرى بيانى؛ (ص 58؟). 


ولمل آخر کلمة فی النص تفید بأن الاستمارة» والقياس» 
والانفعال وسائل بيانية ار آدبية مقابل البرهان الذی هو وسیلة 





والتوحيدى فى نصوص أخر ی یست‌خندم الفکر والروية 
والوهم فى الاحجاه ذاته ؛ إذ يقول: 

«للشعا و اللفانی طرفان: : أحدهما يلى الوهم» 

والآخر يلى العقلٍ الأول؛ فإذا مال إلى الوهم 

كان فكراً و رونة؛ لأنه يلبس عليه الوهم فيريد ان 

يتخلص» فإذا مال إلى العمل الأو ل کان عمقلا 

مدركاً للأشياء بلا فكر ولا روية ولا زمان. 


۷۱۰ 


القکر نما هو العقل الوهمی... ولا بغدر الوهم 
على أن يتوهم شيكاً بلا شکل» (ص ۲4۰۲ 


كما يستخدم الا جتهاد فى المعنى نفسه إذ يقول: 


«إنما كان العلم حقاء والاجتهاد فى طلبه 

1 والقياس فيه صواباً: وبذل السعى دونه 
محموداً لاشتباك هذا العالم السفلى بذلك العالم 
العلوی؛ واتصال هذه الأجسام القابلة بتلك 
الأجسرام الفاعلة... وإذا صح هذا الاتصال 
والتشابك... صح التأثير العلوى وقبول التأثير من 
السغلی بالمواصلات الشعاعية:؛ والمناسبات 
الشكلية» (ص 58-514 ), 





كأنه يستخدم الشكل فى النصين مرادفأ للاستعارة وما 


شاكلها أيضاً. 


ام وص السابقة ‏ على أية حال - فكرة 

آساسية هی آن ا الوا ل هر الخال الذى يسكن | 
هی 

الألرهية؛ فهر يدرك الأشياء درن فكر أر روية أو زمان. إنه فوق 
القرى البشرية: كما أنه فوق الزمان أو خارجه؛ لذا أصبح 
موضوعاً يستحق المحاكاة أو المقايسة أو الاستعارة؛ بوساطة 
الاتفعال أو الفكر والروية. وهذه جميعاً أحوال وأشكال تخص 
الأدب والشعر والبيان. 


لكأنه فى حديئه عن القياس والاستعارة إنما يتحدث عن 
الخيال الذى يرسم الصور على مثال أعلى بطريق غير طريق 
الحقيقة» وذلك أن الصطلحات السابقة تنتمى فى مفهرمها 
الحديث إلى عمل الخيال الأدبى بسبب من الأسباب. ومما 
يساعد على هذا لاستنتاج أن الكلام كله مستند إلى العلاقة 
بين الحقيقة والاستعارة با مفهوم الذى ابتدئ الحديث به 
وهر الحديث الذى ورد فى قول آخر على یناشن العلاقة بين 
الحنيقة وانجاز. قال: 
«انت ر تفسك وبدنك. الا آنك منقسم 
بين حقَيمة ورئشها عن نشسك ؛ ومجاز دحل 
عليك من بدنك. نرفر عنايتلك على ما يستخلص 
حقيقتك من مجازك. ويفضى إلى اشرف 
غايانكه (ص ۲۵۷). 





فالمجاز فى النص يلتقى مع الاستعارة وما شاكلها فى 
النصوص السابقة:؛ لكن النص يعطينا أكثر من ذلك. إنه 
يوحئ لنا بأن المجاز أو لغة الأدب والشعر تؤول إلى غاية شريفة 
إذا وجهها ناظموها وجهة الحقيقة؛ حسب مفهومه لهذه 
الحقيقة . 
کے 


ويسوقنا الحديث عن الحفيقة والاستعارة إلى الحديث عن 
الصورة والهيولى: 
فالصورة أرفع شأناً من الهيولى» مثلما العمل أعلى قيمة 

من الحىء لكن الكمال فى اثتلانهما معا. هذا ما قاله أبو 

سليمان حين سكل عن معنى قولهم: فلان ملء العين 

والنفس. قال: هذا جمع: 
«بين المنظر الممقبول بالعين إذا نظر إليه؛ وبين 
انخبر الممدوح باللسان إذا أشرف عليه. وكان هذا 

دح إذا اشر 

كالرمز بين الئاس بالفرق بين الشخص والنفس. 
وإن أحدهما لابسه الآخر كمل الإنسان فيهماء 
وإذا أخطأه أحدهما كان نقصه من جهته؛ فإذا 
من النقص بد فلإن يكن من قبل العين أرلى» 
أعنى أن يكون الإنسان ملء النفس غير مللىء 
العين» لأنه إذا كان ملء النفس غير ملء العين 
كان روحاً... وإذا كان ملء العين غير ملء 
النفس كان بدناً كله كثافة وغلظا. وكان 
أحدهما نصيبه من الهيولى أكبر والأحر قسطه 
من الصور: آوفر. واذا ائتلفا کان الکمال 
الطلوب (ص ۲۲۸). 


من النص أيغاً أن الصورة تتعسب لی الروح» 


دتم 


: 6 
والهيولى تنتمى إلى البدن» ولذلك انتهت الهیولی إلى المادةء 
بینما کمنت الصورة فی عالم القيمة: 


«الهيولى فى عالم الكون والفساد أقرى لأنها نی 
محل عزهاء والصورة فى عالم الحق أتم لانها فى 
معدن كمالها» (ص 545). 


والصورة مؤيدة بالعقل لا تفهم مرارها إلا به. أما الهيرلى 
فخلابة تغری بالسقوطء ولا يتخلص متها الا بقوة النفس- 


التفكير النقدى فى كتاب المتمابسات 


(ص 557). لكن لا وجود لشئ إلا بصورته وهيولاه. فأما 
الهيولى بذاتها فغير موجردة؛ ركذلك الصررة: 


#نکل ما یقرم فإنما يقوم بهما معأء ثم يصير 
بذلك التقوم صورة أخرى محفرظة الظاهر 
والباطن إلى الأولين اللذين هما: الهيولى 
والصورة. ثم على حسب ما عليه الصورة فى هذا 
المتقرم يكون شرف جوهره؛ لأنه يستفيد البساطة 
من الصورة؛ والتركيب من الهيولى. وكذلك 
على حسب غلبة هیولاه فیه یکون صفة جوهره» 
(ص ۲۸۹ - ۲۸۵). 


والمقوم هنا هو الجسم المشكل منهما معا والموحد لها 
جمیما؛ فهو صورة جديدة لكن قد يغلب عليه أحدهماء فإن 
كانت الغلبة من نصيب الصورة شرف جوهره» وان کانت 


من نصیب الهیولی انحدرت قیمته. وتظل : 


«الهيولى عاشقة للصورة مع المنافاة بينهماء لأنها 
بها تکمل, والصورة قالية للهیولی لانها بها 
تخسء إلا أن يكون المقوم منها وافر التصیب من 
الصور:ه (ص ۲۹۰). 

والذی آعلی من قدر الصورة آنها نابعة من التفس والعقل 
«ناللفی والعقل - كما قال بعض الأرائل: 
يصوران صوراً تحتملهماء فإذا تمت تلك 
الصورة؛ وأمكنت أعطتها النفس تمام ما تهيأت 
له فتكون فى أدنى طبققات الانفس وهى النامية» 


(ص 855), 


والذى حط من قدر الهيولى أنها مضادة للروح الصافية 

الرؤياء فإذا تخلصنا منها تخلصنا من الحاجز بيننا وبين ذواتنا 

الحقيتية» حتى نرى الأمور بوجهها المثالى كما يستنتج من 
النص التالى: 

#إذا أردنا أن نحس بأنفسناء وأن نعلم العلوم 

العريفة» حرصنا على أن نفارق أنفسنا الهيولانية» 

فضير كأنا نضير خالصة تر ذاضاء فإذا رأينا ذاتنا 


۱۰۳ 


استفدنا منها علوماً شريفة. وکنا نحن الناظر 
والتظور الیه» والعالم والمعلوم؟ (ص ۰۳5۸ 


وكان قد جاء فى تعريفنات التوحيدى أن الصورة هى: 
«التى بها الشئ ء هو سا هو ( ص 5154). 
یقرل : هی التی تعرض جوهر الأشياء فى أشكالها. كما جاء 
فی تعریفه للهیولی بقوله: هی «قرة موضوعة لحمل الصور 
منفعلة؛ (ص ۳۷۱). وکان جمل الهیولی وسيلة لخاية اکثر 


که يريد أن 


قيمة. 


ومهما يكن فان الانسان یحتویهما متحدین معاء لأنه: 


«مسجون بالضرورة والاختيار. والصورة عنونت 
الاختیار: والهیولی رسست الاضطرار... وانما 
کان الاختیار متسوباً الی الصورة بحق الشرف» 


وإنما كان الاضطرار منسوباً إلى الپیولی بحق 
الخسة. رالإنان کالاناء لهما؛ (ص ۲۳۲۰-۲۳۵ 


ل 


1 


کان أبا حیال فى تعرضه للصورة والهیولی يعالج قضية 
المعتى واللفظ . وهر بإعلائه العقل يجب أن یکو فى صف 
المعنى الممائل للصورة؛ على حساب اللفظ المناظر للهيولى 
وقد یکون هذا لاستنتاج صحيحاً: (ذا ما استخضرنا رآیه نی 
و ج 1 رنا را 
اللفظ والمعنىء فقد صرح بأنه بتسامح فی قصور اللفظ ان 
مخصل له المنی. قال علی لسان آبی سلیمان: 
«والدليل على أن العنی مطلرب درد اللفظ 
پا و ول هی رز ا ي 
متی صودف بالسانح والخاطر» وترفى الحکم, ! لم 


يبل بمایفوته من اللفظ الذی هو کاللباس: 


شح 
ع 





الو 


والمعرض والإناء والظروف» (ص ۲۳5). 


وقد کرر هذا الرأی فی مکان آخر فتال: 


وی تا 
الخاصة فلا تكثرث ببعض اللشيصة 
(ص ۳۷۵). 


لنشيصة فى اللنظ؛ 


1 


لعل عبارة «صورته الخاصده فی النص هی الصورة نفسها 
التى تقابل الهيولى؛ وإذا استقامت للإنسا ِ 
سليمان: فإنه لا یبالی بعش التصور فی اللفظ. لکن با 


ان جت ای ای 


يمان فى موقع آخر يخالف ننسه؛ حين يرى ضرورة عدم 
حول باللظ والعنی کلییما» فقد ورد علی لسانه؛ ومو 


يوازن بين المنلق والدحوء قوله: 








«وجل نظر المنطقى فى 7 وإن كان لا يجوز 
له الإخلال بالألفاظ التى هى كالحلل 
والمعارض. وجا ل نظر النحو لنحوی فی الألفاظ؛ وان 
كان لا يجوز له الإخلال بالمعانى التى هی 
كالحقائق والجواهر. 
تجهيز اللفظ ضار ونقص وانحطاط» كذلك 
النتص فى مخرير المعنى ضار ونقص وانحطاط» 
(ص ۱۲۱). 


.. كما أن التقصير فى 


قد یکون السبب فی هذه اضالفة الذاتية آنه فی الوضم 

الأول يتحدث عن الافظ وزناً» بينما يتحدث فى المرضع 

الثانى عن اللفظ نحواء لذلك جاز أن يتهاون فى المقام الأول» 

ولم يمح لنفه أن يتجاوز التجاوز نفسه فى المقام الثانى . 
وقد يشفع لهذا الاستنتاج قوله 

«الرزن معشوق الطبيعة والحس» ولذلك يغتفر له 

ما یعرض من الاستکراه نی اللفظ» (ص 5؟55). 


كل هذا يرند !! لی فلسنته اأساسية فی تیمة کل من 
العمل والحس» ذلك أن اللفظ من الحسء والمعنى من 
العقل. قال على لسا 
«الألفاظ يشملها السمع؛ والسمع حس» ومن شأن 
.. والمعانى تستقيدها 








آپی بکر التومسی: 


الحس التبدد فى نفسه. 
النفس؛ ومن شأنها التوحد بهاء والتوحيد لها 
ولهذا تبقى الصورة عند النفس... وتبطل عند 
ا متقبلة 
للعقل . فكأن الألفاظ على هذا التدبيج والتنسيق 
من أمة الحس؛ والعانى المعقولة من أمة العقل» 
31 





وكما كان الكمال بتوحيد الحس والعقل هناك؛ ٠‏ أصبح 
الكمال بتوحيد اللفظ والمعنى أو الشكلل والمضمون هناء ذلك 
لأن النقس فى الشائى يؤدى إلى النقص فى الأول؛ والعكس 
صحيح أيضاً. 


SAN 


:ومن والمعة لمعنى إلى المنظر غلوم والند و 


الشر عند آبی حیان آشرف جوهراً من النظم؛ وأعلى 
مقاماًء آما النظم فهو آشرف عرضا. وقد علل لذلك مر ندال 
على لسان أبى مليمان: : ولأن الوحدة فی النشر أکشر» والشر 
إلى الوحدة أُقرب» فمرتبة النظم دون مرتبة النشر» لأن الواحد 
أول» والتابم له ثانه (ص ۲۷۲). والواتع آنه یف ضل النشر 
على النظم لأسباب أخرى هى أن النثر أقرب إلى العقل» ففی 
العقل - کما مر بنا تتم الوحدة؛ بینما الشعر أقرب إلى 
الحس» لأن ألفاظه الموزونة تتوجه إلى و 
إلى العقل رفى الحس يحدث الاختلاف. وقد قال فى موضع 
آخر: «النظم أدل على الطبيعة» لأن النظم من ا 
والنشر أدل على العقل لأن النشر من حيز البساطة... والوزن 


معشوق الطبيعة والحس» (ص .)۲۳٩‏ 


هناك سبب آخر فضل النثر لأجله على النظم هو: 


«أن الكتب السساوية وردت بألفاظ منشورة» ومذاهب 
مشهورة» حتی ان من اصطفی بالرسالة فی آخعر 
الامر غلبت عليه تلك الوحدةء فلم ينظم من 


تلقاء نفسهء ولم يستطعهه (ص۲۷۲). 


كأنه أراد الم لقول: إن الرسل غلب عليهم النثر لانتمائه 

للعقل والوحدةء وما كان لهم أن ينظموا الشعر لاختصاصه 
بالطبيعة والحس وهما أقل تناس راهان 
الرسل له فضيلة التقدم وشرف الجوهر. 


كان تفضيل النشر على النظم منقولاً على لسان 
آبی سلیمان» وحین ووجه بسوال عن غلبة النظم عليناء 
رتقبلنا الشعر الذی یطرینا اکشر من النشر» أجاب إجابتين: 
أولاهما قرله: «لأنا محظمون» فما لاءمنا أطربناء وصورة 
الواحد فینا ضعيفة» ونسبتنا الیه بميدة. فلذلك [ذا آنشدنا 


التفكير النقدى فى كتاب المقابسات 


ترنحناه (ص ۲۷۲). وثانیتهما قوله: «لنا بالطبيعة أکثر متا 


بالعفل. والرزن معشوق الطبيمة رالحس» (ص ۰۲۳۹ 


إن هذه الآراء جميعاً ترتد» فى الواقع؛ إلى لب فلسفة 
أبى حيان؛ وهو إيمانه بالعقل الذى كان قد دعا الإنسان أن 
یکون به سامیاء وشکله بالطبيعة» التی کان قد راها أرضية» 
فمن غمس نفسه فى غمارها هلك وطاح. وعلى أية حال» 
فإنه يحارل فى نهاية الأمر - شأنه دائمآً ‏ المزج بينهماء 
وتوحيد النظر إليهما معأء ولكن على أساس تدخل العقل فى 
أحوال التظم حتی یصبح للشر ظل فیه» وله ظل فى النشر. 
تال: 
«لكن العقلء مع هذاء قد يتخير لفظاً بعد لفظ» 
ويعشق صورة بعد صورة؛ ویانس بوزن دون وزث» 
ولهذا يشقق الكلام بين ضروب النشر؛ وأصنا 
النظم؛ وليس هذا للطبيعة» بل الذى يستد إليه 
من الكلام ما كان حلواً فى السمع؛ خخفيفاً على 
القلب؛ بينه وبين الحق صلة» وبين الصواب 
وبینه آصرة. وحکمپها مخطوط باملاء النفس؛ 
کماآن قبول اللفس راجم الی تصویب 
المقل»(ص ۲۳۹). : 
فهو يرى أن احتواء الواحد منهما على بعض خصائص 
الشانی هو السبب الباشر لامتاعنا واتناعنا فی وقت واحد» 
تال: 
«ومع هذا نفی النشر ظل من النظم. ولرلا دلك 
ما خفء ولا طاب ولا خلا. ونی النظم ظل من 
الشر, ولولا ذلك ما تميزت أشكاله؛ ولا عذبت 
موارده وسصادره؛ ولا اختلفت بجوره» ولا 
انتتلت وصائله وعلائقهه (ص ۲8۰). 
أعتمّد أن فكرته عن تدخحل المقل فی انعتیار عناصر 
الشعر المنظوم ٤‏ ت تتساند مع فكرته الثانية القاضية بأن فى الشعر 
ظلا من النش لأن النشر فى النهاية ينتمى إلى العقل. ويبدو 
أن الفكرتين معآ كونتا أساساً مكيناً لديه فى تقويم الشعر 
والحكم عليهء كما بدا ذلك جلياً فى كل نقده التطبية 


1١6 





ی و دس 


قال التوحيدى: قلت لأبى سليمان يوماً: أنشدنى 
أبویکر السيمرى عن سمكة القمى عن ابى 
محارب الفیلسوف: لتفسه: 


أصدّ عن الدنيا على حبى الدنيا 
ولا بد من دنيا لمن كان فى الدنيا 
وأدف ها عنی بکنی ملالة 
وأجذبها جذب اناد ع بالأخرى 
فتال: 


«هذا كلام رقیق الحاشية» حسن الطباع» مقبول 
الصورة» یدل علی ذهن صاف؛ وقريحة شریفة» 
واختیار محمود؛ اوذهن ناصع؛ ورأی بارع» (ص 
۳ 2 ۳۳۶). 


فالأبيات تخرى معانى فلسفية؛ وصداماً فكرياًء رحكمة 


أكثر ثما تخوى قيماً فنية تعبيرية» لكن إعجاب أبى سليمان , 


بالمعنى العقلى دفعه إلى أن يعجب بها إعجاياً كبيراً. ولر 
حاولنا استخلاص بعض جمله وتعبيراته فى حكمه الإيجابى 
السابق عليها لاستنتجنا أنه كان يصدر فى أقواله عن فلسفته 
العقلية: فالصورة المقبولة» والذهن الصافی الناصع ؛ والقريحة 
الشريفة , والا خنیار احمود» كلها صفات تنتحى جهة العقال 
اکثر من انتحائها جهة الحس والطبيمة. 
ومن ذلك استحسانه البدیهی فی فرله: 
لا خسدن على تظاهر نعمة 
شخصاً تبیت له النون بمرصد 


۳ 
ونیس 


بعد بلرغ هاماله 
کک if‏ 
يفضى إلى عدم كان لم يوجد 


وكان يقول: هما أفلح البديهى قط إلا فى هذه الأبيات؛ (ص 
۵ . والذى أعجب أبا سليمان المعنى الفلسفىء والمقايسة 
العقليةء والا فحظ الببتین من: الفن قليل. 


۱۹۹ 


ولعل إعجاب أبى سليمان بأبيات تالية لبعض الإلهيين 
يؤيد ما ذهبنا إليه من أن حكمه نابع من تقدیره للمعانی 
العقلية؛ وشكه فيما يصدر عن الحس» والأبيات هى: 


لا از سى 


وتات ی وی 


ر جسعت نهسوی لشسرط 


قال أبو سليمان: «ما أحسن الأدب والحكمة إذا كان هذا 


من ثمرهاه (ص ۳۳ - ۳۳۷). 


والأییات - کسا تری - ذات مرام صوفية: بتجانی 
صاحبپا عن الحس, ویسملق بالروح التى أشرقت تحت 
ضلرعه» فاتخذها ضریقه حتی علت له الذات الالهية التی 


أشرقت منها نفسه. 


إن فلسغة أبى حيان التوحيدى لا تخلو من ملامح 
صونی:۲۱۱ علی أية حال, لأن العقل - فیما بری - خليفة 
الل وهر الأقرب إلبه تعالى. لكن أبا سلیمان - مع ذلك - 
كان يعترف؛ عندما نزع نفسه من سلطان فلسفته» أن الشعر 
يحتاج أكثر مما فى النماذج السابقة وأمثالهاء فحين أنشد 


ê 
لنفسه بعد الحاح من تلمیذه ابی حیان:‎ 
بخ ج من‎ 


بكيت على مفارقة الشباب 


وأيام التجنى وال تاب 


بیساض لش أ لام 
نن تذیره لك بالذهاب 


هو الکفین الذی یبلی 


ار 1 3 |!- 
ويأتى بعده کمن الکسراب 


أنبع الأبيات بقوله: 
«الإقلال من هذا الباب أولى بناء فلسنا من هذا 
الفن» وسمة الشقصیر ری عليناء ودائة على 
نقصناء ذإن خفى ذلك فبنظرنا فيناء لأن الإنسان 
عاشق نفسهء ولين فى مؤاخذتها على تقه 
(ص EFT‏ 





0 


لقد جاء اعترافه بتقصير أمثاله عن فن الشعر الحقیقی؛ 
لأنه - أمام محاسبة نفسه ‏ تمثل له متلقو الشعر من لا 
يعدون فلاسفة عقلانيين دائماً؛ أو تمن هم بالطبيعة ب أكثر 
منهم بالعقل» وأدرك أن حكمهم على هذا الفن 3 یتوافق 
وحكمه فيلسوفاً عقلانياً» لذلك وقف وقفة صادقة مع نفسه» 
وأمر أصحابه وتلامذته أن لا يذيعوا شعره قائلاً: 


«من انتحل لضعفه قرة غيره قحة وجسارة فقّد استجر 


إلى نفسه فضيحة وخصاراه (ص ۳۳۵). 


والكذب فى الشعر 


مسوغ. تال التوحیدی: 
2 


٤ :‏ 5 
«وجری بوماً بحضرة آبی ملیمان حدیث احکام 
j‏ 


النجوم» فقال: من طريق ما ظهر لنا منه أنه ولد 


فى جيرتى ابن نبانة» فقيل لى: لو أخذت 
الطالع؛ فأخذته وعرضته على على بن يحبى» 
فنظر وعمل وقومء فقال لنا فیما تال: هذا الولود 
یکون أکذب الناس» فعجبنا مته. فما طالت 
الأيام حتى ترعر ع: وخصرج شاعا کما رئ 
معدوداً نی أهل عصرهه (ص۳۳۳). 


التفکیر النقدی فی کتاب القابسات 


آلیس ثوب الصدق وأعير عليه حلية الحةٍ 
(س۳۲۷). 
من الواضح أن هذا التسويغ للكذب فى ١‏ 
على أساس أنهما ‏ فى رأى هؤلاء الفلاسفة ‏ يهدفات إلى 
الخير دائماً. 


الشعر والبلاغة مبنى 


بو حیان الترحیدی وأستاذه آبو سلیمان» علی أية 


ال؛ مع الشعر لشعر القترن با بالحكمة والعقل ٠‏ شأنهما فى ذلك 





شأن أرسطو والنقاد العرب الذين طبعوا النظرية الشعرية العربية 


بطابع العتل. فقد كان أبو سليمان يقول: 


«هذه الآداب والعلوم هى شور الحكمة وما 
انتشر منها على نائثت ئت الزمان» لأن القياس 
الملقصدد فى هذه المواضعء والدليل المدعى فى 
هذه الأبراب» معها ظل يسير من البرهان 
المنطقى. والرمز الألهى؛ والاقتناع الفلسفى. وقد 
ب هذا الباب أرسطوطاليس فى الكتاب الخامس 
- وهو الجدل - كل ما فى الإمكان التعليق 
به» والاحتجاج منه مع العمويه والمغالطة» 
(ص ۲۰۵ ۰۲۳۰۲ 


الواقع أن الآداب نى نظره أقل شأناً من الحكمة:؛ وإن 
ارتبطت بها بعض ارتباط, لانها- كما قال «قشور 
ى لبهاء كما فيها «ظل» يسير من البرهاذ 
استی. والرمز الإلهى » والاقتنا ع الفلسفی؛ والظل اشارة 
على وجودء ولكنه ليس الوجود بعينه. وهذا يتناسب مع ما 


ا ر 


الحكمة؛ وليسر 


لاحظداه سابقاً من أن العقل ‏ فى رأيه - قد يتدخل فى 


عناصر الشعر ليخرجه وقد اتشح بالصواب» واتسم بالحق. 


وما يلاحظ فى نصه أيضاً أنه جعل العلوم والآداب. فى 
صف واحدء مع أنه كان قد قال فى الصفحة ذاتها: والتح 





والشمر واللفة لیس بملم» (ص © .)٠١‏ كما أنه فى مرقع 
5 فصل بين لغة لدب ولغة العلم فقال: 


#رهذا علم كلما قلت الحروف فيه كان المعنى 
بها أتم و وكلما كثر اللنظ كان ما يراد 
یت یه نت . وليس كذلك باقى العلم. 
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عبد القادر الرباعى 


والسبب فى ضيق هذا العلم .أنه بحث عن 
حقائق الموجودات» وقصد إلى أعيان الممقولات» 
والحقائق عرية من العلل والشبهات» بعيدة عن 
الشكوك والمعارضاتء غنية عن التسأويلات 
رالاحتمالات, لأنها تصون آغراضها عن زخارف 
القول» وترتفع عن مواقم الاسمارة والنلط 
والتجوز والاتسا ۶ (ص ۳۷۹). 

والتجوز ولاتساع 


فكل الصفات التی تتسجافی عنها لفة العلم» مشل 
السأویلات» وال حتمالات؛ والاستمارة» وانتجوزء والاتساع» 
هی من حصائص لفة الادب. لکن عبارة: «ولیس كذلك 
بانی الملم» توحی بأنه يفرق بين علم وعلم. نالعلم 
الوصوف بالنص السابق هر علم الفلسفة وحده. وهو يختلف 
عن باتی الملرم. 


كأنه عنى بباقى العلوم علم الكلام. فقد سجل كتاب 
(المقابسات) كراهية الفلاسفة لأهل الكلام. فهذا يحبى بن 
عدى» شيخ أبى حيان» يقول: 
«إنى لأعجب كثيراً من قول أصخابنا إذا ضمنا 
وإياهم مجلس: نحن المتكلمون؛ ونحن أرباب 
الكلام. والكلام لناء بنا کر وان بی وصح 
وظهر. وکأن ساثر الناس لا یتکلمون؛ او لیسوا 
أهل الكلام. لعلهم عند المتكلمين خرس أو 
سکوت 4۷ (ص ۲۰۵). 


وبعيداً عن أسلوب السخرية والتهكم هذاء كان أبوسليمان 
يفرق بين طريقة المتكلمين وطريقة الفلاسفة فيقول: 


«طريقتهم مؤسسة على مکایلة اللفظ باللفظ 
وموازنة الشئع بالشيع؛ إما بشهادة من العقل 
مدخولة واما بغیر شهادة منه البتة» والاعتماد 
على الحدل» وعلی ما يسبق إلى الحس... 
والقلسفة محدودة بحدود کلها تدل على أنها 
بحث عن جمیم مافی السالم شا هو ظاهر 
للمین» وباطن فی العقل وم رکب بینهما .... مع 
أخلاق الهية» واختیارات علوية وسیاسات علیةه 
(ص ٩‏ ۳۰). 


۱5۸ 


أما الشعر فحسب نعريف أبى حيان له هو: 


كلام ركب من حروف ساکنة ومعح رکة 
بقواف متوازنة» ومعان معتادة» ومقاطع موزونة» 


5 0 ۳ 
وفنون معروفة» (ص 7385). 


إن كل الصفات التى وصف بهپا الشمر تتعلی بألفاظه ما 
عدا قرله «ومعان معتادةه و «وسعان معادةه. فی رواية آخری. 
قد تکون کلمتا «معتادةه ومعادةه اللتان وصف الشعر بهما 
أو بإحديهما تدلان؛ بطريقة ماء على مقابلة المعنى الشعرى 
بالمعنى الفلسفی» فاذا كات المعنى الشعرى معاداً مكرورا أر 
معتاداً مألوفاء فإن حظه من الحقيقة قليل؛ خصوصاً إذا ما 
قورن بالمعنى الفلسفى الذى يمتلك الحقيقة كلها حسب 
نظر الفیلسوف. 


دلت 


ل يكن الترحيدى سبئ الظن بالأدب والشعر والبلاغة 
على الرغم من أنه لا يساويها بالفلسفة. إنه يدرك خطرها فى 
ترجيه النفس إلى ما خب أو صرفها عما تكره. فى كتاب 
(القابسات) ثلائة نصوص فى تعريف البلاغة منقولة على 
لسان آبی سلیمان: 

أولها قوله: 

«هى الصدق فى المعانى» مع ائتلاف الأسماء والأفعال 

والحروف» واصابه اللغة؛ وترى الملاءمة 
والمشاكلة» برفض الاستكراه؛ ومجانبة التعسف» 
(ص ۳۲۷). 


وثانيها قوله: 


«نأما البلاغة فإنها زائدة على الإفهام الجيد 
بالوزن» والبناء والسجع والتقفية: والحلية الرائعة؛ 
وتخير اللغة؛ وإحضار الزيئة بالرقة والجزالة 
والحلاوة والمائة» وهذا الفن لخاصة الناس» لأن 
القصد فى الإطراب بعد الإفهام» والتوصل إلى 
غاية فى قلوب ذوى الفضل بتقويم البيان» 
(ص۱۲۲). 





«قد علم صاحیها وطالبها ما ينتهى إليه؛ ويقف 


1 بیع از 
يه من تنمیق لفظ» وتزویق عرض: وتفطية 


مکشوف» وتعمية معروف» و(حضار بینة» 





بصيرة؛ واعتصار باب» وتفلیل ناب وتسکین 
ماردء وهداية متخيرء وإرشاد متسکم» واقامة 
حجة؛ وإنارة برعان... وتلطيف قول فى عد مج 


محزون» وتلهية عاشق» وتزهید E‏ وقلب 


اهر 


حال عن حال حتى تضم بها امن منتعشرة: 





وتسهيل طريق فى أعتاب» وتهنثة 





وتندمل بها صدور منفطرة» وتتسق بها احوال 
متعاقدة, وتستدرك بها حسرات فائتة» وتخمد 


نیرال ملتهبةه (ص٩5‏ - ۰۲۰ 





فإذا أردنا غليل تصوصه السابقة عن 


لى لفتناء قسمناها أذ فكاراً أهمها: 


البلاغة» وحولناها 


- أن صاحب ال لبلاغة على علم بالهدف الذى ينشئ 
بلاغته خدمة لهء با بل إن طالبها يدرك غایتها أيضاً. 
وغایتها نبیلة, ومعانیها صادقة» وهی للخاصة لا للعامة. 


۲ أن مجميل الوسائل البلاغية من تميق اللفظ ٠‏ 





تخرى الملاءمة تأتى ضمن الغاية 


ليست مجرد نخلية زائفة أو زائلة. 


_ آن الهدف الذی تسعی ال 0 ضم: 


0 


د متسکم »أو 
إطراب الخاصة بعد الا نیام والتوصل إلى غاية فى 


الأهداف السامية من هداية متحيرء وإرشا 


۶ 


قلوب ذوی الفضل. 





4 - آنها تیسر اصاحبها مکاناً مقبولا فی مجتمعه» فتظهره 
لطيفاً فى E‏ ب نشار کا فی 


الأفراح والأتراح؛ معيناً على ا لعشق» مرغباً فى الزهد. 


ه _ آن لها قو: سحرية فی سيور الأعوال إلى الأفضل 
والأجملء فتندمل بها صدور منفطرة؛ وتستدرك بها 


ر ارت :ج 


حسرات فائتة» وتخميد نيران ملتيبة. 


التفكير النقدى فى كتاب القابات 


- أنها تقوم على أساس جمع التناثرات والتأليف بين 
المتعاتدات: ورفض الاستگراه: ومجانبة التعسف» وإصابة 
اللغة وتخيرها. 


فهذه أحوال نافعة فى البلاغة» لكن الوصول إليها لا يتم 
بلغة ليست عادية الجمال كما أراد أن يقول. إنه فى ذلك 
كله مدرك لغاعلية البلاغة» وتأليرها فى النفوس. وقد نقول 


القول عينه فى تعريفه الشعر 
قال على لسان أبى سليمان: 


« وکذلك الشی ر الذى مد منتهاد فائم م فى النف 
من صاحيه ؛ ابت فى 00 يجيش به صدره؛ 
ويجود به طبعه» وبصح عليه ذوفه؛ من مدح 
مأمول وترقيق غزل؛ وهجو مسیئ»؛ واستنزال 
کریم» وئرشية لفظ» ونخلية وزن» وتقریب مراد؛ 
وإحضار خدعة:؛ واستمالة عزيز» وضرب مثل » 
واختراع معنی» وانتزاع تشبیه مع تصرف فى 
الأعاريض بين » وقیام بالقوافی ظاهره (ص۵۹). 

۱ مب 
يحوى النص ‏ فی لفتنا - امورا آهسها: 


انس . فا لشعر تعبير عما يجيش فى 
صدر الشاعر من آنکار ولحاسیس وممان. وفی هذا 


التنات إلى المبدع الشاعرء وحاجاته النفسية الضاغطة. 


١‏ أن مصدر الشعر هر النة 


 *‏ أن الشعر ر یختلف فی ماهیته وقیمته با ختلاف الشعراء» 
لأن كلا منهم يسدر عن طبعه الذى طبع عليه؛ والذوق 


الا 1 
لخاص به. 


۳ أن الشعر مؤلف من الطبغ والصنعة؛ فهر فضلاً عن 
صدوره عن طبع صاحبه - یحتاج إلى توشية لفظ وتخلية 
وزن. لمل هذا يذكرنا باحتمام التوحيدى بالغناء فهو 
يعرفه بقوله: اشعر ملحن : داخل الإيقاع والنغم 

وما اللاي 
إلى حدة: ومن حدة إلى غلظ؛ بفصول بينة للسمع» 
وأضحة للطبع» 2ص 5 


الوتریة» » 





خ عنده إلا #صوت بترجیع» خارج من غلظ 


). فاهتمام آبی حبان بالوزن 
والموسيقى بائن فى الكتاب كله. 
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خی ات یر سب یز 


4 أن فضيلة الشعر فى الابتكار, لأنه بحاجة للی اختراع 
معنی» وانتزاع تشبيه؛ مع تصريف فى بالأعاريض بين 
وظاهر. 

- آن للسمر قوة تألیتر فی السامم؛ لأنه یقرب الراد» 
ویستمیل العزیز» ویستنزل الک کرم» وفی هذا است‌حضار 
للمتلقی ولالتقائه مم البدع أحوال نفسية واحدة 
یستثیرها الشعر. 

7 - آن فی الشعر معانی خالدة تصلح أن تكون مثلا 


۷ أن موضوعات الشمر موضرعات معروفة کالدح؛ 
والغزل؛ والهجاء. 
يلاحظ أن الترحيدى هنا أكثر إنصافاً للشعر من تعريفه 
السابق لهء فهو هنا يسجل للشمم ر ابتكاراً للمعانى؛ بينما كان 
قد قال سابقآ : إن معانى الشعر معتادة و معادة. لكن قد 


یلعقی القولان درن تناقض إذا كان قد عتی بالمانی العتادة 
هنا الأغراض ال لشعرية کالدح. والغزل» والهجاء؛ نهى أغراض 


قد تکون معتادة ف فى الشعر حتى زمنه» ولكن اعتيادها لم يكن 
بمنع الابتكار والابتداع فيها 


3ت 


لقد تعرض التوحيدى للابتكار والتقليد فى نصوص 
اخرى: 

فحين سكل الخوارزمى الكاتب: لم إذا قيل لمصنف أر 
كاتب أو خطيب أو شاعر: هات 1 هذا اللنظ لفظا... 
تهافتت قوته» وصعب عليه تكلفه.. 


كان عسره عليها أقل؛ أجاب: 


رام قصيدة مفردة 


دلأن رقع ما وهى يحتاج إلى تذبير قد فات أوله 
من جهة صاحبه الأول؛ ومن كان أرلى به» 
ركان كالب له وذلك شبيه بعلم الفيب 5 

وليس كذلك إذا افترع هو كلاماً وابعداً ا 
واقتضب حالا لأنه يتقل حيكذ بنفسهء ولا 
يحتاج فيه إلى شئ ء کان من غیره أو یکون» 
E BS Ei‏ 
وقدح عليه زنده. . ولم یکن هكذا حاله فى كلام 
قط فى نفسهء ولا أعد 


۳۹ 


له باله شیاً من فکره. 
شيكاً فقوة المبتدأ تفضی به إلى غاية ذلك الشئ. 


وفی الجملة کل مبتدی 


ا که 
يفضى إلى حد ما بدأ به فى تعقيبه؛ ويصير ذلك 
تنقطع المشاكلة بين البتدا وبین 


الحعقب» (ص ۲ ۰ وقارن بقول مشابه 
للقوسی (ص ۰۲۱۰۷ 


ار 


رر النص أن الابتكار أكثر يسراً من ترقيع الأفكار وأن 
الابسداع الاد تی أسمح من تقلید الاحریر ن» أو التصنع 
لاتيم فى أفكارهم. . فالمسألة مبنية على تنوع المانی 
واخحتلافها باحتلاف مندعها. فالأب فى النص يعنى المبتدع 
الأوحد للمعنى المنتج. ولیس هناك إمكان لأن يكرن لمثل هذا 


الممنى أبوان فى آن. ثم ان النصر 
ألفاظه. فمسألة : ترقيع الأفكار قدلا تخص أنكا ر الآخرين 


ى ليوحى بأبعد من ظاهر 


فقط , ولکنها قد تعنی صعوية ترقيع الشاعر نفسه» بعد أن 
ينيب عنها زماناً ماء لأنها - كأفكار الآخرين - تصبح مع 
الزمن رجماً بالغیب. ویکاد النعر ى ينفى التقليد على إطلاقه؛ 
لأنه أنبت أن المتعقب أمراً بدأه غيره تصبح ح الأفكار فى الأمر 
التعقب» مبتداً لأفكار جديدة وا » ثم تتقعطع» بعد 
ذلك؛ المشاكلة بينها وبينه. 


لكن التوحيدى یخالف نفسه» وبقر التقليد فى نص آخر 
قال على لسان القرمسى: 

«ربالجملة الألناظ وسائط بين الناطق والسامع. 

فكلما اختلفت مراتبها على عادة أهلها؛ كان 


٤ 


وشبها آروع وأجهر. والمانی جواهر اللفس: 
نکلما التلفت حقائفها على شهادة العقل 
كانت صورتها أنصع وأبهر. وإذا ما وفيت البحث 
حقه فان اللفظ يجزل تارة» ويرق أخرى» ويتوسط 
تارة بحسب ملابسته التى له من نور النفس » 
وفيض العقل ؛ وشهادة الحق» وبراعة النظم. وقد 
يحفق هذا السعدیل لانسان بمزاجه الصحیح؛ 
وطبيعته الجيدة واختياره احمود؛ وقد یفوه هذا 
فیعلافاه بحسن الاقتداء بمن سبقه بهذه المانی 
إليه» فیکون انتداژه حافظاً علیه نسبة البیان علی 


شکله العجب» وصورته العشوقة. 





ومدار البيان على صحة التقسيم» وتخير اللفظ› 
وزينة النظم» ؛ وتقريب المراد. ومعرفة || الرصل 
والفصل» وتوخى المكان والزمان؛ ومجائية العسف 
والاستكراه وطلب العفو كيف کان» (ص۹۲). 


يهمنا قبل مخليل النص القول: إنه.مروى عن أبى بكر 
القومسی» و کان - کما یصفه التوحیدی « کبیر الطيقة فى 
الفلسفة» دص )٩۱‏ - بینما کان النص السابق علیه مروباً 
عن الخوارزمی. وقد بدا لاختلاف فى التصير انصین علی لفة کل 
منهما. فلفة الخوارزمی لقة أدبية بعيدة عن مفاهيم الفلاسفة. 
آما لغة آبی بکر القومسی فلفة استخدمت الصطلحات 
الفلسفية؛ وأفكار الفلاسفة حول اللفس والمقل» وغير ذلك» 
لهذا كانت الآراء فى هذا النص منسجمة تماما مع أفكار 
التوحيدى وتوجهاته العقلية. 

لأجل هذاء جاء الاعتقاد الفلسفى بأن أناساً خاصين 
فقط هم الذين يستطيعون ابتداع الألفاظ مختلفة الراتب: 
وایتکار العانی جواهر موتلفة الحقائق على شهادة العقل. وقد 
مر بنا آن الفلاسفة يمتقدون بأن جمال الألفاظ فى 
اختلافهاء وجمال المعانى فى اتلافها وتوحدها (ص ,)38١‏ 
لذلك انقسم المؤلفون بين مبتدع للألفاظ والعانی علی 
عقيدة الفلاسفة العقلانیین» وبین مقتد حسن التتلید تنحصر 

قدرته فی احافظة علی ما اخترعه غیره قی المانی؛ ثم 
الاجتهاد فى تهيئة البيان على الشكل المعجب المعشوق. 

نظرة ۳ حیان التوحیدی للبیان» عنا» آدنی من نظرته 
للبلاغةء ذلك أنه حصره فی الجانب الشكلى» لأن مداره 


- كما جاء فى نص القومسى - على صحة التقسيم؛ وتخير ” 


اللفظ وزينة النظم وما شاكل ذلكء بعيداً عن المعنى والغاية 
الشريفة. إن اهتمامه بالمعنى والعقل هنا أنقده الثقة فى بعض 
الأدباء والشعراءء فجعل منهم مجرد ناقلين لمعانى غیرهم» 
رلکن بشکل مجمل ومزرقا. 


ال رو ۱۳ 


والخلاصة أن التفكير النقدى فى كتاب (المتنابسات) 
محكوم بفلسفة صاحبه المؤسسة على أهمية الفرق بين العقل 


التفكير النقدى فى كتاب المقابسات 


والحس. فالمقل - حسب ,أيه خليفة الله تعالى والعلة 
الأرلى» ومرقعه فی العالم العلوق. آما الحس فُقوة إنسية» 
وموقعه فى العالم السفلی؛ لکن ما فى الأسفل يظل فى 
داخله تشوق نحو الالتحا م بما فی الأعلی. واذا ما قق 
الا مخاد بينهما وصلا إلى درجة الكمال المطلق. وبهذا أصبح 
كل أمرء وكل معنى» وكل عنصر فى مجال النقد الأدبى» 
متأثراً بذلك التباعد» أو بهذا الاقتراب والامحاد بين العقل 
والحس. وقد جاء فى مكان ما من هذا البحث أن فلسفة أبى 
حيان الترحيدى فى كتاب (المقابسات) منشأة على أساس 
العلاقة بين العقل والحسء قرباً» أو بعداً, أو امحاداً. 


ومن القواعد الداخلية الأخرى التى يتعرض لها أبو حيان 
الترحیدی اللفس والطبیعة» فهما یأئیان بهذا الترتیب بعد 
السقل وقبل الحس. قالتفس تستمد الصور من المقل؛ أما 
اللبيعة فتقوى بالنفسء وهى الأقرب إلى الحس. 

تتأسس على هذه القواعد الداخلية أفكار أبى حيان 
التوحيدى حول مسائل الأدب والشعر؛ مثل حاجة الالهام 
إلى الفكرء أو البديهة إلى الروية. وحاجة الطبيعة إلى الصناعة . 
وعلاقة الاستعارة بالحقيقة: ذلك أن الحقيقة الوحيدة 
الوجودة الشابعة هی الباری تعالی. وکل حقيقة أخرى فإنما 
هی بالاستمارة؛ ٍذ تمد الحقَيعَة العلیا مشالا یجذب الیه ما 
دونه أو موقعاً شريفاً يتعشقه کل منحط عن منزلته. رقد 
حاول التوحيدى التوصل عن طريق هذا الجذب اليقينى إلى 
تلمس توق ما أسماه بالعلة الثانية نحو العلة الأولى؛ أو العقل 
الثانى جهة العقل الأول؛ مفترضاً حدوث ذلك بوسائل عدة 
منها الاستمارة؛ والتشبیه؛ والتحلية والتقریب؛ والقیاس؛ 
والفكرء والوهم وغیرها. وهذه وسائل توحی بانحاکاة 
الأفلاطونية أو ہما يمكن أن : الخیال حسب 
مصطلحاتنا الحاضرة. وما يؤيد هذا أنه قال بأن الدليل على 
وجود العلة الأولى دليل برهانى؛ والدليل على وجود العلة 
الثانية وارتباطها بالأولى دليل بيانى. 

وناقش أيضاً الصورة والهيولى من زارية اقتراب كل منهما 
من المقل» وایتمادها عنه. وقد قدم الصورة لأنها ناج العقل 
بالاختیار» مستقلاً شأن الهیولی ناخ الحس بالاضطراره 
ولأنها تشكل إعاقة للحركة نحو التسامى ويلوغ المطلوب. 





۱۰ 





وتفضیله الصورة هنا منطقى؛ لأنه على تفضيل ال معنى 
الرادف لها - حسب اصطلاحانه - علی اللفظ المتناظر مع 
الهيولى. وا معنى منتسب إلى العقل؛ بینما اللفظ منتم یی 
الحس. 

وعاليج المغرر والمنظور مفضملا الأول على الثاني, لأن المتثور 
أقرب إلى العقل» بينما المنظوم ألصق بالحس والطبيعة. وحين 
ووجه بسؤال حول ميل الناس إلى المنظوم أكثر من ميلهم إلى 

. المنغور أجاب: لأن الانسان بالطبيعة آکثر منه بالعقل. 

وما یسجل له آله نی کل معالجانه لیات السابقةه 
كان حريصا على تأكيد تكاملية هذه الثنائيات أو تلاحمها أو 
امتزاجها معأء وذلك بسبب تعلقها بالثنائية الكبرى فى فلسفة 
التوحيدى وشيوخه؛ وهى ثنائية الحس والعقل: أو الثنائية التى 
تولف الجانبین الانسانبین التنافضین: جانب الضمف» 
وجانب القوة. ومذان الجانبان» علی تعارضهما ونناقضهماه 
متلازمان ومتکاملان؛ ولا یستطیم الانسان الاستغناء عنهما» 
لأنهما بتکاملهما بوجدان التوازن الداخحلی الضروری لإدامة 
الحياة» مع تناقض ما فى هذه الحياة. ا 


الهوامش 


انظر مثلاً على ذلك: 


إحان عباس ؛ أبوحيان الترحيدى: دار جامعة الخرطرم للنشره الخرطوم ط ۰۲ ۰۱۹۸۰ 


عبد الرازق محبى الدين٠‏ أبرحيان التوحيدي - سيرنه رأثاره: بيروت: 141/4 . 





محمود إبراهيم؛ أبوحيان الترحيدى فى قضايا الإنسإن واللغة والعلوم: بيروث» 141/4 ٠‏ 
الاسکندرية, ۰۱۹۸۰ 





_ عبد الراحد حن الشيخ؛ أبوحيان الترحيدى وجهرده الأدية وأ 
- عبد الأمبر الأعسم, أبوحيان التوحيدى فى كتاب المقايسات: بيروت» ۰۱۳۸۰ 


ومع أن التوحيدى يرى البلاغة والبيان والشعر أقل درجة 
من الحكمة: فإنه يحسن الظن بغايتها وبأدائهاء ولا يخفى 
إعجابه بالطريقة الجميلة التى تلتكم بها وسائلها؛ إذ يعترف 
بأن هذه الوسائل» بما في ها من تزيين لفظ» وتزويق وزث» 
وتواؤم أجزاء» وصحة لغة؛ قادرة على التأثير فى النفس» 
والتغيير من حال إلى حال. وهو يرى أن النقس هى مصدر 
هذا الفن عند المبدع» ومستقره عند المتلقى. لكنه» كأرسطر 
ومعظم النقاد العرب» يربط بين جمال البلاغة والادب والشعر 
وبين تدخل العقل فى اختيار ببان درن بیان» و وزن درث 
وزن؛ حتى تصل به إلى الصواب والحق. 

وينزلق فى أثناء حديئه عن الأدب والشعر إلى قضية 
التقليد والابتكار فيرى أن افتراع الأنكار وابتداعها أسهل من 
ترقيع أفكار الآخرين: لأن الإنسان فى الحالة الأولى يملك 
حرية يستطيع بها توسيع حركة اختياره كيف شاء. أما فى 
الحالة الغانبة» فپو مقبد بما ابتداه غیره؛ لذا یصیح کمن 
يسير فى غياهب مظلمة؛ وعوالم ضيقة لايدرى كيف ولا 
أين يضع قدمه» حتى يسلم من زلة» أو ينجو من عثرة: 


أبوحيان الترحيدى: أدبب الفلاسفة» رنبلرف الأدباء» سلملة أعلام المرب رم 38 التاهرة. 


- محمد الحونی؛ ابرحیان التوحیدی: القاهر: ط ۰۲ 
- إبراهيم الكيلاتى, أبرحيان التوحيدي: سلسلة نرا 
على دبء الأديب المفكر أبوحيان الترحيدى: ترنس» .198٠‏ 
(؟) اعتمدث كتاب: المقابسات لأبي حيان الترحيدى؛ * 














(۳) الضمیر بمود علی الملة الأرلى؛ وفد عاملها معاملة الذكره رعرفها فى مكان آخر من 


بغ الفکر العربی رتم ۰۲۱ الفاهرة. 


بن: محمد ترفبق حسین؛ مطبعة الارشاد» بغداده 3 





مید ع الکل» متمم الكل ٠‏ غير متحرك... وأيضا خير محض» 


يشتاقه كل شی سواه» رلا شاق إلى شئ سواه»وأیضاً هر وجود مطلن لكل وجرد عتلی رحسی. وأیضا الراحد رل الطلق, لا بالجنس الواحد؛ ولا بالشخص الراحد» (صس 


۷۳ موکانه عی به (اله تعالى) . 
()) أى الجرهر . 
(۵) ی العرض - 
(1) أى الجسد رالادة . 
(7) أى الإلهام والموهبة . 












(۸) جاءتعیز أبى سليمان هذا على قصة حكاها التوحيدى عن صبى يجيد ضرب العود نقال خر أبر سلبمان بر إلى الصحراء وصحيته. فكان معنا صبى درن البلوغ؛ جهم الرجه؛ 
ب المحياء شتيم المنظره ولكنه كان مع هذه المورة يتوتم ترنماً بفرج عن جرم» وصوت 
تأدبا يا به ويغلب عليه؛ فلما تنفس الرقت أخذ الصبى فى فنهء وبلغ آقصی ما عنده» فت 


الصوت : وندى هذا الحلق: وطيب هذا اللحن ونفث هذه الدنم؟ فقال لى: لو كان لهذا من يخرجه» وبمين به» زا 


إنغمة رخيمة... وكان معنا جماعة من أطراف العلة » رفتيان السكة ‏ وليس فيهم إلا من 
أصحايناء ونهادوا وطرر نتك لصاحب لى ذكيى: أما نرى ما يعمل بنا شجى هذا 
بالطرائن المؤلفة» والألحان الختلفة, لكان يظهر آبة» وبصير فتنة؛ 





نإنه عجيب الطبع» بديع الفن؛ ققال أبو سليمان: حدثرتى عن الطبيعة لم احناجت إلى الصناعة؛ ص ۰۱۱۲ 
)4( الواجب هو الحقيقة. وقد عرفه الترحيدى يقوله: ههر الذى بالفعل فيما وصف به أبدأة ص 59 . 
0.2 مرف التخیل نی مکان آخر بقرله: هو قبرل صور الحسوسات يمد مفارقتها و زرالها عن الحس» ص ۳۹۳ 
(۱۷) انظر فی تصوف أبى بان الترحيدى» إحسان عباس: أبوحيان التوحيديء ص 4 وما بعدها. 


۱۹۲ 


KRESS‏ ار 


المبحث النقدى والبلاغى 
فى كتاب الإمتاع والمؤانسة 


لابى حيان التوحيدى 





يوسف أبو العدوس» 


OSS)‏ ی تسس 
قاتا 


يعالج هذا البحث جانباً من جوانب شخصية أبى حيان 
التوحیدی؛ وهو الجانب النقدی والبلاغی فى كتابه «الإمتاع 
والژانسة) : ویحاول البحث الوقوف عند عدد من التضایا 
الهمة التی تتعلق بهذا الجانب» ومنها: مصادر ثقافة آبی 
حیان النقدية» وعملية الإبداع الفتی » واثلفظ والعنی» وفن 
البلاغة. والعلاقة بين النظم والتثر(").... 


لقد تنوعت مصادر ثقافة التوحيدى النقدية؛ وتعددت 
روافدهاء وما ساعد فى تنوع هذه الثقافة الموسوعية ريادة 
التوحيدى مجالس الأدب والفكر المتنوعة؛ وتتلمذه على عدد 
من الشيوخ من مذاهب وميول مختلفة؛ ومن هنا وصف 


یاقوت الحموی (ت.۰ ۱۲ ه) ناقدنا ا 





* قسم اللغة العربية وآدابهاء جامعة اليرمرك» الأردن. 





دكان متفننا فى جميع العلوم» من النحو واللغة 
والشعر والأدب والكلام... كثير التحصيل 
للعلوم فى كل فن حفظه» واسع الدراية 


والروایةه ۱ 


ومن منطلق الثقافة الواسعة المتعمقة التى يتمتع بها أبو 
حیان» فقد ذم الصاحب ابن عباد (ت,۳۸۵ه) لأنه «نتف 
من كل أدب خفيف أشياءء وأخذ من کل فن آطرافاه"۲۳. 

عرف التوحیدی تتاج سابقیه فی النقد والبلاغة وساثر 
الفنون الأخرى» وتأثر به» وعلق عليه» وأعجب ببعضه» 
وهاجم بعضه الآخر. وقد كان الجاحظ (ت.1770ه ) من 
الأدباء الذين أعجب بهم التوحيدى؛ إذ كان مولعاً بأدب 
الجاحظ وطريقته؛ وألف كتابا فى تقريظه!"؟؛ ونسخ كتاب 


(الحيوان)“ . 


1Y 


ET اا‎ 


راعتمد التوحیدی علی البرد (ت.۲۸۵ه )» وأخذ 
عنه رأیه فی ابی تمام (ت. ۲۳۱ ه) والب حترى 
(ت ۲۸٤.‏ ه). وامتدح نقد قدامة بن جعفر 
(ت .۵۳۳۷ فی النشز فقال: «وما ریت أحدا تناهى فى 
وصف النثر بجمیم ما فیه وعلیه غیر قدامة بن جعفر فی 
المنزلة الشالئة من كتابه»”؟؟. وارتاد مجلس أبى على الفارسى » 
وتال عه إنه كان «أشد تفرداً بالکتاب»(۳. 


وقد تأثر التوحيدى بشيخه أبى سعيد السيرافى 
(ن.1548ه)ء وكان السيرافى من أكثر شيوخ أبى حيان 
تأثيرا نى ثقافته اللغوية والنحوية؛ إذ كان من الهتمین بکتاب 
سیبویه» وشرحه فى ثلائة آلاف ورقة» حتی قال ابنه 
يوسف عن ذلك: «رضع أبى | ا فى المزابل فى 
الإمتاع» . وهذا الشرح فى رأى التوحيدى أثار حسد بعض 
النحاة؛ لأن هذا لا تم للمبرد؛ ولا للزجاج؛ ولا لابن 
السراج؛ ولا لابن درستويه مع سعة علمهم؛ وفيض 
كلامه'"21. وقد قرأ التوحيدى هذا الشرح على 
السیرافی(۱۱. 


وصرح التوحیدی بانه یحتفظ بأجوبة للسیرافی علی 
مسائل فى القرآن والشعر واللغة والنحو تقع فى ألف 
وخمسمائة ورقة» وهى أجوبة شيخه على أسكلة بعث بها إليه 
ملوك وأمراء(۲۱۲» لكن هذه الأجوبة لم تصل إلينا. وقد 
سمع التوحيدى من شيخه جزء! من مناظرته مع متى بن 
يونس فى المنطق خسو ابام 
( ت٤۳۸ھ‏ . 


لقد كان للسيرافى منزلة خاصة فى نفس التوحيدى» 
نقال عنه: كان «يصوم الدهرء ولا يصلى إلا فى الجماعة» 
ويقيم على مذهب أبى حنيفة..."» وعندما بقارن 
التوحيدى السيرافى بغيره من العلماء يقول: 

«أبو سعيد أجمع لشمل العلم؛ وأنظم لمذاهب 
العرب» وأدخل فى كل باب» وأخرج من كل 
طريق» وألزم للجادة الوسطى من الدين والخلق» 


1 


رأروی فی الحدیت , وأقضی فی الاحکام؛ وافقه 
فى الفتری ...»۱۹۱ . 


ويصف ناقدنا موسوعية شيخه بقوله: 


«بعيد القرين» لأنه كان يقرأ عليه القرآن والفقه 
والشروط والفرائض والنحو واللغة والعروض 
والقوافى والحساب والهندسة والحديث والأخباره 
وهو فى كل هذا إما فى الغاية» وإما فى 
الو 
وقد روى الترحیدی عن أبى عبدالله المرزبانى 
(ت.85ه)ء وقرأ عليه الشعر؛ وذكر رأيه فى شعر الغزل 
وعلاقته بالدين والأخلاق؛ وأظهر التوحيدى فى طريقة عرضه 
لذلك تهکما وسمارنة ۱ 


واطلم التوحيدى على آراء أبى 


الحسن الرمانى ۰ 


«وآما علی بن عیسی فمالی الرتبة فی النحو 
واللغة والکلام والمروض والنطق... وفد عمل 
فى القرآن كتابا نفيساء هذا مع الدین الشخین» 


وا ابر (۱۸) 
والعقل الرزین؟ : 


ورأى أن الرمانی «لم یسلك طریق واضع 
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النعلق» بل 
آفرد صناعة, وأظهر براعةه 

ولزم التوحیدی مجلس الصاحب این عباد فترة من 
الوقت » وقال عنه : 


«الغالب عليه کلام التکلمین العتزلة» وکتابته 
مهجنة بطرائقهم » ومناظرته مشوية بعبارة الكتاب» 
وهو شديد التعصب على أهل الحكمة والناظرين 
فى أجزائها كالهندسة والطب والتنجيم 


والموسيقى والمنطق والعدده( ۳ . 


وهاجم التوحیدی البافلانی (ت,4۰۳ه) ؛ فعندما 


سكل عنه قال: 





فماشراشلاثةأم عمر 
بصاحبك الذى لا تصيحينا 


يزعم أنه ينصر المنة؛ ويفحم المعتزلة؛ وينشر 
الرواية؛ وهو فى أضعان ذلك على مذهب 
الخرمية» وطرائق اللحدة»۲۳۲۱. 
ولعل تأثیر جماعة |خوان الصفا علی الترحیدی كان 
كبيراً. ويعود الفضل فى الكشف عن هذه الجصاعة 
للتوحيدى الذى اطلع علی بعض رسائلهم؛ وقال عنها: 
«هى مبشوثة من كل فن نتفا بلا إشباع ولا 
کفاية» وفيها خرافات وكنايات وتلفيقات 
وتلزيقات» وقد غرق الصواب فيها لغلبة الخطأ 
عليهاة2""0, 
وكان أهم مجلس أثر فى ثقافة التوحيدى الفلسفية هر 
مجلس أبى سليمان السجستانى (ت.1791ه)؛ حيث التفت 
جماعة من مفكرى القرن الرابع حول أبى سلیمان» وشکلت 
ما عرف بجماعة السجستانى» ومن أعضاء هذه الجماعة 
يحيى بن عدی (ت۳5۳۰ه)؛ والتوحیدی؛ وأبو الحسن 
المامری (ت۳۸۱۰ه) ؛ والقومسی؛ والبدیهی. 
كان يحيى بن عدى تلميذا للفارابى؛ وهو أستاذ أبى 
سليمان أو أستاذ الجماعة كما يذكر التوحيدى"". وقد 
امتدح التوحيدى مجلس ابن عدى» إلا أن رئاسة هذا المجلس 
آلت بوفاة ابن عدى إلى أبى سليمان الذى تسمت الجماعة 
باسمهء وقد تعلق التوحيدى بأبى سليمان حتى قال له ابن 


سعدان (ت.هة/اه) : دإنك جاره ومعاشره» ولصيقه 
وملازمه» وقافى خخطوه وأثره وحافظ غاية خبرهة7؟ "2 . ووصقه 
التوحيدى بقوله: 
«غزير البحره واسع الصدره لا يغلق عليه فى 
الأمور الروحانية» والأنباء الإلهية؛ والأسرار 
الغيبية» وهو طویل الفکرة» كثير الوحدة... أفرز 


المبحث النقدى والبلاغى فى كتاب الإمتاع والمؤانسة 


الشريعة من الفلفة؛ ثم حث على اتتحالهما 
معا 1500 
وعندما يقارنه بغيره يقول: 
«آما شیخنا آبو سلیمان فانه أدقهم نظراء وأقعرهم 
غوصاء واصفاهم فكراء وأظفرهم بالدرر» 
ورتفیم علی الغرره ۰۳۳۲ 
وقد أخذ التوحيدى عنه الكثير من الآراء المتعلقة بقضايا النقد 


والبلاغة(۲۳۷. 


ومن أعضاء الجماعة بر الحسن العامری الذی أعجب 
التوحیدی بکلامه فی الفقه بألفاظ الفلسفة,؛ ونقل بعض 
آرائه. «ذکر له عددا من الکتب منها: (نقاذ البشر من الجبر 
وانقدر) » وکتابا فی التصوف(۳۸؟. 


أما صلة التوحيدى بمسكويه (ت.١471ه)»‏ فليس 
أدل عليها أكثر من ذلك العمل المشترك كتاب (الهوامل 
والشوامل) الذى تضمن آراء وثيقة الصلة بالنقد. 


* 


وناقش التوحيدى عملية الإبداع الفنى» وتحدث أولا 
عن الإلهام ورأى أن النفس الإنسانية جوهر إلهى» يتميز بها 
عن الحيوان» يقول: 


«نأما النفس الناطقة فإنها جوهر إلهى» وليست 
فى الجسد (على خاص ما له فيه» ولكنها مديرة 
للجسد؛ ولم يكن الإنسان إنسانا بالروح» بل 


بالنفس» ولو كان إنسانا بالروح لم یکن بیته 


وبين الحمار فرقء بأن كان له روح ولكن لا 


نقس ل لكك 


ويوضح التوحيدى طبيعة الإلهام من خلال المقارنة بين 
الانسان والحیوان» یقول: 


۱1۰ 


«ولا کان الحیوان کله یسمل صنائمه بالالهام 
على وتيرة قائمة؛ وكان الإنسان يتصرف فيها 
بالاختيار» صح له من الالهام نصیب حتی یکون 
رفدا له فی احتیاره... الا آن نصیب الانسان من 
الإلهام أقل كما أن قسط سار الحیوان من 
الاختيار أنزر؛ وثمرة اخجيار الإنسان إذا كان معانا 
بالالهام آشرف رأدرم وأجدى وأنفع وأبقى» وأرفع 
من ثمرة غيره من الحيوان إذا كان مرفودا 
بالاحتيارء» لأن قوة الاختبار فى الحيوان كالحلم» 
كما أن قوة الإلهام فى الإنسان کالظل»! ۰۳۳ 


إن الإلهام «الظل» يترعرع وينمو فى رحاب الفكر 
«والفكر مفتاح الصنائع البشرية؛ كما أن الإلهام مستخدم 
للفكرء والإلهام مفتاح الأمور الإلهيةء(""'. 


وبين العوحيدى أن للإلهام درجات تكمل بالتعلم؛ 
اللهم عنده أنواع» أحدهم ملهم فيتعلم ويسمل؛ ويضيرعيداً 
للمقتبسین منه» القتدین به , الاخذین عنه. وواحد یتعلم ولا 
يلهم فهو يمائل الأول فى الدرجة الشانية. وواحد يتعلم 
ویلهم؛ نتجتمع له هاتان الخلتان؛ فيصير بقليل ما يتعلم 
مکثرا للسمل والعلم بقوة ما یلهم» ویمود بکثرة ما یلهم 
مصفيا لكل ما يتعلم ویعمل(۲۳۲. وبذلك ربط أبو حيان 
التوحيدى العلم والعمل بالإلهام؛ وعلی قدر تعلم الانسان 
وعمله تكون مدى قوته فى عمله؛ بل مقدرته الفنية على 
الصياغة والإبداع» فالذى يلهم ويتعلم صاحب منزلة رفيعة 
حتی یصبح مبدا أما الذى يتعلم فهويؤدى ما قد 
۳ 0 

ورقف التوحيدى عند صعوبة عملية التعبیر الفنی» 
ورأی آن: 

«الكلام صلف تياه لا يستجيب لكل إنسان» ولا 
يصحب كل لسان؛ وخطره كثيرء ومتعاطيه 
مغرو وله أرن كأرن المهرء وإباء كإباء الحرونء 
وزهو کزهو اللك» وخفق کخفق البرق؛ وهو 


۱۹۹ 


يتسهل مرة ويتعسر مراراء ويذل طوراء ويعز 
أطواراء ومادته من العقل» والعقل سريع الحؤرل» 
حفى الخداع» وطريقه على الوهم» والوهم شديد 
السیلان» ومجراه علی اللسان» واللسان کشیر 
الطفیان» وهو م رکب من اللفظ اللغوی والصوغ 
الطباعی, والتألیف الصناعی؛ والاستسمال 
الاصطلاحى» ومستملاه من الحجاء ودرية 
باك‌مییز» ونسجه بالرقة» والحجا فی غاية 
النشاط ...»۲۳۹۱ 


وواضح من هذا النص أن الكلام الذى يسنح به الطبع 
قلما يجئ کلاما بلیغا؛ لأن فى البلاغة من الفن ما بتطلب 
حسن السبك» وجودة الصباغة» وترتیب الألفاظ ومجانبة 
التكلف والتزام الأصالة دون إطالة. 


والح التوحیدی علی ضرورة الطبع وأهمية دوره فى 
عملية الإبداع الفنی» وقد ردد هذا العنی كثيرا.يقول 
التوحيدى وقد عرض لمذهب الجاحظ فى الكتابة معددا 
عرامل عبقريته الفريدة فذكر الطبع علی رأسها جمیما: 
«ألا يعلم أبو الفضل (ابن العلميد) 
(ن.750ه) أن مذهب الجاحظ مدبر بأشياء 
لا تلتقی عند كل إنسانء ولا جتمم فى صدر 
کل أحد: بالطبع» والمنشأء والعلم...»(۳۹. 
وقال؛ منتقدا شخصية ابن عباد الأدبية» وقد رأى فيه 
مثال المغرور المتطاول: «وابن عباد بلى فى هذه الصناعة بأشياء 
كلها عليه لا له... فأول ما بلى به أنه فقد الطبعء وهر 
العمود 0116 
إن الطبع عند التوحيدى مرادف للجبل والسجية» 
فعندما سكل التوحيدى عن السجية قال: «سمعت الأندلسى 
یقول: فلان یمشی علی سجیته؛ أی طبعهه(۳۷؟. والطبع 
عنده يغنى عن علم العروض؛ وهو عمود الكتابة 


١ ٩۸ھ ومدار‎ 


سس سس سس تست 


لم يكن إعلاء شأن الطبع عند الترحيدى تجاهلا 
لإتقان الصنعة وحذقهاء فلكل درره وأهميته؛ فالكلام 
«مركب من اللفظ اللغوى وال لعسوغ الطباعى؛ والتأليف 
الصناعی» والاستعمال الاصطلاحی»(*۴۳. ویلحظ آن نظرة 
الترحيدى إلى الإبداع» الفنی عام كانت بتأثر من 
شيخه أبى سليمان» فقد أورد التوحيدى نظرة شيخه للبديهة 
والروية وأثرهما فى النظم والنشرء 
والصنعة» وتضافرهما فى إبداع یل الأدبى ليصل هذا 
العمل إلى مرتبة عالية من الجودة والکمال» يقول 


التوحيدى . 


«قال شيخنا أبو سليمان: الكلام ينبعث فى أول 
مبادئه إما من عفو البديهة؛ وإما من كد الروية» 
وإما أن يكون مركبا منهماء وفيه قواهما بالأكثر 
والأقل؛ فقضيلة عفو البديهة أنه يكون أصفى؛ 
وفضيلة كد الروية أنه يكون أشفىء وفضيلة 
المركب منهما أنه يكون أرنى؛ وعيب عفر 
البديهة أن تكرن صورة العقل فيه أقل» وعيب 
كد الروية أن تكون صورة الحس فيه أقل؛ وعيب 
المركب منهما بقدر قسطه منهما: الأغلب 
والأضعفء على أنه إن خلص هذا المركب من 
شوائب التكلف؛ وشوائن التعسف» كان بليغا 
مقبولا حلواء تحتضنه الصدورء وتختلسه الآذان» 
وتنشهبه المجالسء ويتنافس فيه المنافس بعد 
المنافس : والتفاضل الواقع بين البلغاء فى النظم 
والنشرء إنما هو فى هذا المركب الذى يسمى 
تأليفا ورصفاء10), 


ويقول التوحيدى فى هذا المعنى: 


«فان قیل: ان النظم 
والذوق طباعی» فیل الجواب: الذوق 
طباعیا؛ فانه مخدوم القکره(۱؟۲. 


قد سبق العروض بالذوق؛ 
وإن كان 


مبرزاً أثر نفاعل الطبع ٠‏ 


المبحث النقدی والبلاغی فی کتاب الامتاع والژانسة 


ويحاول التوحيدى تبيان العلاقة القائمة بين الطبيعة 
والصناعة؛ إذ إن أول ما يتبادر إلى الذهن هو أن يقال إن 
الطبيعة فرق الصناعة» وإن الصناعة دون الطبيعة؛ بدليل أن 
الصناعة ماول التشبه بالطبيعة فلا تکاد نقوی علی ذلك؛ 
فى حين أن الطبيعة لا تتشبه بالصناعة ولا تکمل بها. هذا 
إلى أن الطبيعة قوة إلهية؛ فكيف للصناعة البشرية أن 
تساريها أو أن تكون مستعلية عليْهاء فى حين أنه لا سبيل 
لقوة بشرية أن تعساوى مع قوة إلهيةء إن من قريب أر 
E a,‏ 
ويؤكد التوحيدى تأثير البيئة الفكرية فى عملية الإبداع 
الفنى؛ فهى فى نظره عامل مهم فى تكوين الأديب. وقد 
عرض لهذا المعتى فى مواطن عديدة من كتابه (الإمتاع 
والمؤانسة) . فمما امتاز به الجاحظ على غيره من الكتاب 
عوامل ساعدت فى تكوينه ومهدت لنبوغه؛ منها المنشأ ف: 
«مذهب الجاحظ مدبر بأشياء لا تلعقى عند كل 
إنسان بالطبع والمنشأء والعلم والأصولء والعادة» 
والعمرء والفراغ» والعشق » والمنافسة» والبلوغ» 
ومذه مفاخ تلما یملکها واحد. وسواها مغالق 
قلما ینفك منها واحده(۲*۳. 


وسبب فشل ابن عباد - فی نظر التوحیدی - یمود الی 
عدد من الأسباب منها البيئة: 


دوه [أى ابن عباد] مجتهد غير موفق» وفاضل 
غير منطق... وطباع الجبلى مخالف لطباع 
العراقى ؛ يثب مقاربا فبقع بعيداء ویتطاول صاعدا 
فتقاعس قمیداه(۲۹۹. 
ویعلل جودة امتیاز آبی یسح الصابی (ت.۳۸۶ه) 
قائلا: 

«فأما أبو إسحق فإنه أحب الناس للطريقة 


المستقيمة» وأمضاهم علی انحجة الوسطى ... وأبو 


1¥ 


إسحق معانيه فلفية؛ وطباعه عراقية» وعادته 


تب )52 
محمودة...» 5 


ويشيد مرة آخری بالبيكة المراقية وتفوقها علی غیرها من 
البيعاث الاسللامية من الوجهة الأدبية قائلا: 


«(ذا أنصفنا التزمنا مزية العراقيين علينا بالطبع 
اللطيفء واللأعذ القريبء والسجع الملائم» 
واللفظ المؤنقء والتأليق الحلوء وألسّبوطة الغالبةء 
والموالاة المقبولة فى السمع» الخالبة للقلب... 
الدالة على غزارة المغترف...0 2117 , 
وفى نهاية الحديث عن عملية الإبداع الفنى عند أبى 
حيان التوحيدى لايد من الإشارة إلى الملاحظتين الآتيتين: 


الملاحظة الأولى: لقد اهتم النقاد العرب القدماء - 
کاهتمام الترحیدی - بالوهبة وسموها: الطبع» وجعلوها رکنا 
أساسيا من أركان الشخصية الأدبية. وقد رأى بشر بن المعتمر 
(ت.١١5ه)‏ أن الأدب هبة وطبع”"24. وأوضح الجاحظ أن 
المعنى إذا كان شريفاء واللفظ بليغاء وكان صحيح الطبع» 
بعيدا عن الاستكراه؛ ومنزها من الاختلال» مصونا من 
التکلف؛ صنم فى القلوب صنيع الغفيث فى التربة 
الکریمة(4؟؟. واهتم ابن طب‌اطبا (ت.۲۲۲ه) بالطبع» 
وجعله ركنا من أركان الشخصية الأدبية (44؟. والمطبوع من 
الشعراء عند ابن تعيبءة (ت. ۲۷۲ ه) هر الذی سمح 
بالشعرء واقتدر على القوافی... وتبینت على شعره رونق 
الطبع: ووشی الضریز:! ۰۲۹ وبین القساضی الجرجانی 
(ت۳۹۲ه) آن الشعر علم من علوم العرب يشترك فيه 
الطبع والرواية والذ کاء ثم تکون الدربة مادة له وقوة لکل 


٤ 
واحد من آنا‎ . 


الملاحظة الغانية: إن الموهبة الطبيعية لا تكفى وحدها 
لخلق الفنان؛ وإنما لابد من أن تنضاف إليها الحرفة أر 
الصناعة» مادام من الضرورى لكل موهبة طبيعية أن تصقل 
وتهذب حتى تستحيل إلى موهبة فنية. وليس من الصحيح أن 


۱۹۸ 


الصناعة دون الطبيعة, فان الصناعة نشاط بشری یصدر عن 
العقل ویستملی من التفس؛ فلیس بدا آن نراها تملى على 
الطبيعة وتخاول أن تصقلها وتهذبها 95 . 


* 


عالج التوحيدى قضية اللفظ والمعنى؛ وحلل جوانيها 
الختلفة» ولا غرو فی ذلك» فاللفظ والعنی رکنان مهمان من 
أركان القصيدة» بل رکن واحد لارتباط الشکل بالضمون 
ارتباطا وشيجاً. 


استأئرت قضية اللفظ بالمعنى بجهود القدماء وعنايتهم» 
نهى مبشوثة فى كتبهم هنا وهناك؛ حنى إن هذه القضية 
استأثرت بثلاث من قراعد عمود الشعر العربى القدیم: شرف 
المعنى وصحتهء وجزالة اللفظ واستقامتهء ومشاكلة اللفظ 
للمعنى. وقضية اللفظ والعنی لا تخلو من غموض 
واضطراب وتعقيد؛ وعلى الباحث أن يتعامل معها بفكر 


اقب 


دعا الشوحیدی الی الساواة بین اللفظ والعنی» راهتم 
بامتزاج الصورة بالادة, ونکاف الشکل مع الوضوع فقال: 
ولا تمشق اللفظ دون المعنى؛ ولا ته و لمعنى دون 
ال . وقال: . ۱ 
«أحسن الکلام مارق لفظه» ولطف ممناه» 
وتلذلاً رونقه» وقامت صورته بين نظم کانه نفر » 
ونشر كأنه نظمء يطمع مشهوده بالسمعء ويمتنع 
مقصوده علی الطبع حتى إذا رامه مریغ حلق» 
وإذا حلق أسف؛ أعنى يبعد عن النحاول بعنف» 
ویقرب من التناول بلطف ° . 
رعلی البلیغ آن یستمم لقول السیرافی کما آورده 


التوحیدی : 


«وقدّر اللفظ علی المنی فلا یفضل عنه» وقدر 
المعنى على اللفظ فلا ينقص منه... فأما إذا 





حاولت فرش العنی؛ وبسط الراد فأجل اللفظ 
بالروادف الوضحة, والأشباه القربة» والاستعارات 
الممتعة» وبين المعانى بالبلاغة ...0500 , 


وقد ضرب التوحیدی مثالین نطبیقیین بين فى أحدهما 
العزام أبى إسحق الصابى بالموازنة بين اللفظ والمعنى» وهذا 
جيد فى نظر ناقدناء وبين فى الآخر قصور اللفظ عن المعنى 
فى كتاب (نقد الشعر) لقدامة بن جعفرء وهذا بالنسبة إلى 
أبى حيان التوحيدى قصور لا مبرر له. يقول: 
«فأما أبو إسحق فإنه أحب الناس للطريقة 
المستقيمة؛ وأمضاهم علی احجة الرسطی... أبو 
ٍسحاق معانیه فلسفیةه"*؟*. 


ویقول العوحیدی علی لسان أبی سلیمان النطقی؛ 
مشترطا البلاغة فى الكلام على البلاغة» معلقا علی کتاب 
نقد الشعر لقدامة بن جعفر: 

«واختبرته فوجدته قد بالغ وأحسن وتفرد فى 
وصف فنون البلاغة فى المنزلة الغالفة بما لم 
یش رکه فیه حد من طریق اللفظ والعنی؛ ما یدل 
على انختار اجتبی» والعیب انجتنب. ولقد شاکله 
فيه الخليل بن أحمد فى وضع العروض» ولكنى 
وجدته هجين اللفظ؛ ركيك البلاغة فى وصف 
البلاغة» حتى كأن ما يصفه ليس ما يعرفه؛ 
وكأن ما يدل به غير ما يدل عليه... ولولا أن 
الأمر علئ ما ذكرت لكان ذلك الطريق الذى 
سلکه» والفن الذى ملكه؛ والكنز الذى هجم 
عليه» والنمط الذى ظفر بهء قد برز فى أحسن 
ممرضء وتلى بألطف كلام: وماس فى أطول 
ذيل» وسفر على أحسن وجه؛ وطلع من أقرب 
نفق» وحلق فى أبعد نی 2690 . 

لقد عرف التوحيدى بتقّصيه الدقيق معانى الألفاظ: 
ومحاولة العمييز بينهاء وهو فی هذا الترجه متأثر بشیخه 


الیحت التقدی والبلاغی فی کناب الامتاع والژانسة 


أبى سلیمان» وهذا المنحى يبين أن الحياة العقلية التى 
كانت سائدة فى عصر ناقدنا كانت تتطلب المزيد من 
الدقة فى تخديد معانى الألفاظ؛ ووضع حد لعمليات 
التلاعب اللفظی, فکان علی جماعة الفلاسفة الأدباء آن 
یضطلعوا بهذه الهمة, توطيدا لدعائم الصلة بين الفكر 
واللغة سس 

ويزداد التأليف حسنا وجمالا بازدياد المعنى وضوحاء 
ونلمس منحى هذا الوضرح عند أبى حيان فى نهمه 
للبلاغة(*22. وقد وصف التوحيدى الشاعر الحاتمى بأنه 
«غليظ اللفظء کشیر المقده(۲۲۰. ویجب علی الکانب آن 
یتجنب اللفة المويصة العقدة ۲۲۱۲ . وعاب التوحیدی علی 
ذی الکفایتین یی القتح بن العمید (ت. ۳۹۳ه) بأله «نزر 
المعانى » شدید الکلف باللفظه(۲۲؟ . ویظهر التوحیدی إعجابه 
بالمعنى فى بعض الأبيات» ومن ذلك تعليقه على أبيبات 
الأعرابى: 

الخير فى والشر 

والشر فى أكثر 


«أنا الغلام الأعسر 


دوهذا معنى بديع» ولم يرد أن البداءة بالشر خير 
من الخيرء وإنما أراد أنى أتقى بالشرء وإذا أقبل 
الشر قلت له: مرحبأء وأدفع الشر ولو بالشرء 
والحديد بالحديد يفلح» وقد قال الآخر: 


وفى الشر مجاة حي. ن لا ينجيك إحسان: 39 , 


واستحسن التوحيدى الاقتداء بالبادية إذا أحسن الشاعر 


فى اقتدائه» واستقبح من تکلف ذلك. فقد امتدح الشاعر ابن 

( فی حین کان 

الحاتمی «یحب أن يكون بدريا قحاء وهو لم يتم 
ِ 2 

حضريا» 4 


نياتة لأنه حسن الاقتداء بالبادية فى شعره 


وهكذا جد التوحيدى يحذر من الوحشى والمستكره 
والغريب وال رکيك» وعلی الأديب أن يعتمد الرقيق والجزل» 


115 


یوسف ابر السدوس ت ۳ ۱۳ 


وهو بذلك يدعو إلى مذهب النمط الأرسط فى التعبير» 
وهذا النمط يمعد فى جذوره إلى الجاحظ الذى قال: 
«وكما لا ينبغى أن يكون اللفظ عامياً» وساقطا وسوقياء 
نكذلك لا ينبغى أن يكون غريبا وحشياء”17' . ويمكن أن 
نلمى هذا التوجه عند التوحيدى فى رأيه فى شعر أبى تمام 
والبحتری» حيث أبدى محفظاء ثم أحالنا على رأى المبرد فى 
قوله : 

«أبو تمام بعلو علوا رفيعاء ويسقط سقوطا قبيحاء 

والبحترى أحسن الرجلين نمطا وأعذب 

210 


وأخيراء يمكن القول بخصوص هذه القضية إن التوحيدى 
قد عزف فى حديثه عن العلاقة الوطيدة بين الألفاظ والمعانى 
على أنغام طالا عزف علیها معاضروه؛ وطالما عزف عليها 
سلفه وخلفهء وهذا ما مجده فى كتابات ابن رشيق 
(ت.۱۳ه)» واخوان الصفا؛ وابن سینا (ت. ٩۲۸‏ ه) ؛ 
وقدامة بن جعفر» والباقلانی ۳ 1 


+ 


وقد ذکر التوحیدی عن شیخه أبی سلیمان أنراعا مختلفة 
من البلاغة وهى: بلاغة الشعر وبلاغة الخطابة» وبلاغة النشره 
وبلاغة المثل : وبلاغة العقل؛ وبلاغة البديهة» وبلاغة التأويل. 


أما بلاغة الشعر فهی: 


«آن یکون نحوه مقبولا» وللعنی من کل ناحية 
مكشوفاء واللفظ من الغريب بريقاء والکناية 
لطيفة؛ والتصريح احتجاجاء والمؤاخاة موجودة» 
والواءمة ظاهرة» . 


وبلاغة الشر: 


«آن یکون اللفظ متناولا» والعنی مشهورا» 
والتهذیب مستمملا» والتألیف سهلا» والراد 
سلیما والرونق عالبآ؛ والحواشی رقيقة» 


۱۷۰ 


والصفائح مصقولة: والأمثلة خفيفة المأخذء 
والهوادى متصلةء والأعجاز مفصلة» . 
أما بلاغة الخطابة فهى: 
«آن یکرن اللفظ قریا. والاشارة غالبة» والسجم 
علیها مستولیا؛ والوهم نی أصفافها سابحا, 
ويكون فقرها قصاراء ويكون ركابها شوارد 
600 3 
ولا شك أن هناك تداخخلا بین البلاغات الثلاث؛ یصمب 
معه وضع الفوارق الواضحة بينهاء فقد جاءت بلاغة الشعر 
خالية من الاشارة الی الوزن» وقد فرض العقلانية على 
البلاغات الثلاث» المعنى يجب أن يكون فى الشعر مكشوفاء 
وفى النغر مشهوراء واللفظ يجب أن يكرث فى النشر متتاولاء 
وفى الشعر الغريب بريكاء وفى الخطابة قريبا. يضاف إلى ذلك 
آننا جد صفات كعلو الرونق والتهذيب والرقة فى النشر تصلح 
لبلاغة الشمر: ‏ وکذلك الكتاية والمؤاحاة والواعمة فی الشعر 
ويتحدث أبو سلیمان عن بلاغة الثل وهی: 


«أن يكون اللفظ مقتضباء والحذف محتملاء والصورة 
محفوظة؛ والمرمى لطيفاء والتلويح كافياء والإشارة 
مغنية» والعبارة سائرةه. ۱ 
آما بلاغة العقل والبديية والساریل فکان حدیث آبی 
سلیمان فیها عن الضامین؛ واعتذر عن لاد أمثلة لانها 
بش اک 
وواضح أن أبا سليمان المنطقى غير منطقى فى هذه 
القسمةء لأنه ينظر من زوايا مختلفة» فحيناً ينظر إلى التوع 
فيقسم الكلام إلى شعر ونشر؛ ثم ينظر إلى النشر نفسه وفق 
اختلاف وجوهه فيقسمه إلى خطابة ونثر ومثل» ثم يتحدث 
عن المحتوى المعنوى ويسميه بلاغة العقل» ثم ينظر إلى طبيعة 


الإبداخ نفه فيعد شيعا يميه بلاغة البديهة» ثم يقف وقفة 


ااا سسسسسسسسسس البحث النقدى والبلاغى فى كتاب الإمتاع والمؤانسة 


طويلة عند نوع من الشر یتحمل أوجها من التأویل؛ ويفرده 
بالأهمية» ويرى أن سائر قنون البلاغة إنما تكون فى 
لم۷ . 


وحلل الترحيدى فى مرضع آخر فن البالاغة» وبين أن 
هذا الفن مركب من اللفظ اللغوىء والتأليف الصتاعى» 
والاستعمال الاصطلاحى والمشتغل بهذا الفن بحاجة إلى 
نشاط ذهنى» واستدلال عقلى» وقدرة على التمييز» وطاقة 
على ممارسة البرهان. ويشور أبو حيان التوخيدى على أدباء 
ين اللفظى؛ وينصح الأديب قائلا: 
دولا تعشق اللفظ دون المعنى» ولا تهر المعنى 
دون اللفظ» وكن من أصحاب البلاغة رالإنشاء 


الز حرف ؛ والتحسیر 


فی جانب» فان صناعتهم یفتفر فیها آشیاء 
يؤاخذ بها غيرهم» ولست منهم فلا تتشبه بهم» 
ولا تجرعلى مثالهمء ولا تنسج على 
منوالهمة 97 , 
ولا يرى التوحيدى موضعا للمفاضلة بين البلاغة وغيرها 
من الفنون» أو بينها وبين ما عداها من العلوم» فإن حاجة 
الانسان (لی الحساب والهندسة والکیمیاء» لا تنفى حاجته 
لی التحریر والکتابة والانشاء. ولیس من الصحیح ما ذهب 
إليه البعض من 


5 


#من عبر فى نفسه بلفظ ملحون أو محرف أو 
موضوع غير موضعه» وانهم غیره» 00 به 
إرادته» وأبلغ غيرهء نقد كفى؛ والزائد على 
الكفاية ل يستغنى عنه کیره" . 
والبلیغ عند التوحیدی یستمد بلاغته من العقل؛ ویصدر 
فیها عن ال لتسيز الصحيح: والبلاغة بخد يجفع ثمرات العقل؛ 
وفن يقوم على إحقاق الحق وإبطال الباطل. وقد أساء بعض 
أهل الإنشاء والتحرير إلى فن البلاغة؛ حيث اصطنعوا شتى 
أساليب التشادق والتفيهق والكذب والخداع» فأرهموا الناس 
بأن هذا الفن زخرفة وبهرجة وبراعة فئ الخديعة والاحتيال» 


وفات هؤلاء أن البلاغة فن يحتاج إلى دراسة وتخصيل وطرل 
مراس» فان الكاتب لا يكون كاملاء ولا لاسمه مستحقاء إلا 
بعد أن ينهض بدراسة أصول هذه الصناعة» ويجمع إليها 
أصولا من الفقهء وآيات من القرأن؛ وعلما واسعا بالحديث؛ 
وأخبارا كثيرة مختلفة فى فنون شتى لتكون عدة له عند 
الحاجة إليهاء مع الأمثال السائرة» والأبيات النادرة» والعبارات 
المأثورة» والتجارب المعهودة 9 


* 


ومن أهم الفضايا التى عالجها التوحيدى قضية العلاقة 
بين النظم والنغرء والمفاضلة بينهماء وهذه القضية واحدة من 
القضايا التى تفرض نفسها على النقاد القدماء. وقد بحث 
النقاد هذه القضية من زوايا مختلفة فرأى ابن طباطبا العلوى 
أنه لا فرق بين القصيدة والرسالة إلا فى الوزن» وأن «الشعر 
رسائل معقودة» والرسائل شعر منحلول»» وأنهما يشتركان فى 
مرضوعانهما ومعانبهما وفی طريقة بنائهما (*۰3۲. وفاضل 
الحاتمى (ت.184ه» يميز بين الشعر والنثر مبينا أن فيمة 
الشعر أعلى من قيمة النثشر””"2. وكذلك فعل أبو هلال 
العسکری (ت ١٤۳۸ھ‏ وأبو بكر الباقلانى2"40: كما 
آشار المدی (ت.۳۷۱ه)(۲۳۹» والرزبانی! ۲۶۰ إلى هذه 
القضية. وكتب أبو إسحق الصابی رسالة فی الفرق بین 
الترسل والشاعره ردا على سؤال لسائل أراد أن يعرف السيب 
فى أن أكثر المترسلين البلغاء لا يفلقون فى الشعرء وأن أكثر 
الشعراء الفحول لا يجيدون فى العرسل 2107 . وقد أجاب 
الصابی عن هذا السؤال؛ جاعلا إجابته منطلقا لأسئلة ثلاثة 
۱ من أية جهة صار الأحسن فى معانى الرسائل الوضوح» 

وفی معانی الشعر الغموض ؟ 

لم کان العرسلون قلة والشعراء کثرة؟ 


2 لم ارتفعت مكانة أولعك [الترسلون] وتدنت مکانة 
0 [الشعراء] 2457 ؟ وقد شكلت إجابة الصابى عن 


۱۷۱ 


ی ی 


هذه الأسكلة مادة الرسالة واحاور الأربمة الأماسية التی أدار 
علیها الحدیث فی رسالته : 
وقبل الحدیث عن رأی این فی هذه المَضية, لابد 
من الإشارة إلى أن منشأ هذه السألة فلسفی الطابع» فقد 
عرف التوحيدى وغيره من المفكرين الذين عالجوا هذه 
القضية ما حام حول الفكر الفلسفى من أمر التفاوت بين 
الخطابة والشعر فى حظهما من الصدق والكذب. وقد ذهب 
كل فريق من المتجادلين يستعين فى تفضيل الشعر أو النشر 
خارجة عن طبیعتهما أحیانا. فکان بو سلیمان التطقی 
بو عابد الكرخى صالح بن على» وعيسى الوزير» وأبو طرارة 
0 وابن هندو الکاتب ممن يفضلون النشر وتتفساوت 
حججهم بين السطحية والعمق. أما الذين يفضلون الشعر 
فهم فى الغالب من طبقة الشعراء؛ وهذه الخضومة ما کانت 
لتصل الی هذا الستوی لولا تعصب کل فریق لا یحسنه: 
ومع ذلك فإن الترحيدى كان يرى أن الأكشرين يقدمون 
النظم على النثر دون أن يحتجوا فيه بظاهر القولء وأن الأقلين 
يقدمون النثر ويحاولون الحجاج في" . 
يذهب التوحيدى إلى أن ما قيل فى تقديم النظم أو النثر 
مقبول وم منصفء لكنه يستثنى فتات لقها التعصب والجدل؛ 
فقصرت حججهم عن بلوغ اراد : 
«رقد قال الناس فى هذين الفنين ضروبا من 
القول لم يبعدوا فيها من الوصف الحسن» 
والإنصاف المحمود؛ والتنافسن المقبول: إلا ما 
خالطه من التعصب وامحك؛ لأن صاحب هذين 
الخلقين لا يخلو من بعض المكابرة والمغالطة» 
وبقدر ذلك يصير له مدخل فيما یراد مخقیقه من 
بيان الحجة أو قصورها لا يرام من البلوغ بهاء 
وهذا آفة معترضة فى أمور الدين والدنيا؛ ولا 
مطمع فى زوالهاء لأنها ناشفة من الطبائع 
انختلفة, والعادات السيكة» لکنی مع هذه الشوكة 


۱۷۲ 


الحادة» والخطة الكادة» أقول ما وعيته عن رباب 
هذا الشأنء والتمین لهذا الفن؛ وان ۳۳ ن شئ 
یکرن شکلا لذلك رصلته به تکمیلا للشرح» 
راستیمابا للیاب» وصمدا للناية» وأعتا 

بالحياطة ۸۹2 
لقد اعتمد بعض من فضل النثر على النظم فيما اعتمد 
على الاعتقاد السائد بأن النشر أصل الكلام» ذلك أن الإنسان 
, بینما يأتى النظم تاليا 
بدواع عارضة؛ والشرف هنا لما هر أصل» وقد ذكر التوحيدى 


يقصد النثر فى أول كلامه منذ طفولته 


عن أبى عابد الکرخی أن: 


«النشر أصل الکلام» والنظم فسرعه؛ والأصل 
آشرف من الفرع» والفرع أنقص من الأصل: 
لکن لكل واحد منهما زائنات وشائنات؛ فأما 
زائنات النشر فهى ظاهرة؛ لأن جميع الناس فى 
أرل كلامهم يقصدون النشرء وانما یتعرضون 
للنظم نی الثانی بداعية عارضة» وسبب باعث» 
وأمر معين... ألا ترى أن الإنسان لا ينطق فى 
أول حاله من لدن طفوليته إلى زمان مديد إلا 
بالمنشور المنبددء والميسور المترددء ولا يلهم إلا 
ذاك؛ ولا يناغى الا بذاك» وليس ك ذلك 
المنظوم ^*١...‏ , 


وقد رأئ الكرخى أن النثر طبيعى أكثر من الشعرء وأنه 

مبرأ من التكلفء وهو إلى الصفاء أقرب410 , 
وكانت الكتب السماوية والحديث النبوى الشريف 
عناصر تفضيل للنثر على الشعرء فالكتب السماوية خلت من 

تلك الأوزان للنظم: 

«ومن شرفه أيضا أن الكتب القديمة والحديشة 
النازلة من السماء على ألسنة الرسل بالتأييد 
الالهی مع اعتلاف اللغات کلها منشورة 


مبسوطة» متباينة الأوزان: متباعدة الأبنية» مختلفة 





التصاريف»؛ لاتنقاد للوزن» ولا تدخل فى 


الأعاريض؛ هذا أمر لا يجوز أن يقابله ما” 


يدحضه؛ أو يحرض عليه بما حرطن لقا 


ويذكر التوسيدى عن أبی کعب الأنصاری آن: 


E IR 
لم ينطق إلا به آمرا وناهيآً» ومستخبراً ومخبرأًء‎ 
وهادياً وواعظأء وغاضباً وراضياً» وما سلب النظم‎ 
إلا لهبوطه عن درجة النشر» ولا نزه عنه الا لما فيه‎ 
من النقصء ولو تساویا لنطق بهماء ولا اختلفا‎ 
خص بأشرفها الذى هو أجول فى جميع‎ 
المواضع؛ وأجلب لكل ا يطلب من‎ 
, 840: المنائع‎ 

وينقل الجاحظ عن ابن هندو الكاتب ما يشير إلى تقارب 
فى الإيقاع بين النظم والنثر» يقول: 


«إذا نظر فى النظم والنشر على استيعاب أحوالهما 
وشرائطهماء والاطلاع على هواديهما وتواليهما 
كان أن النظوم فيه نثر من رجه والمنثور فيه نظم 
من وجهء ولولا أنهما يستهمان ن هذا النمت لا 
التلفا ولا اختلفاه( ۲۸۳ . 
ان الشر - تبعا لبعض الأراء - بتحلله من قید الوزن صار 
أکثر حرية وانطلاقا. یذ کر التوحیدی عن عیسی الوزیر 
النظم قد «غلبت عليه الضرورة؛ واحتيج جج الى الاغضاء عما لا 
يجوز مشله فى الأصل الذى هو النغرع”'*' . ويرى ابن طرّارة 
أن: 
«النثر کالحرة والنظم كالأمة, والأمة قد تكرن 
أحسن وجهاء وأدمث شمائل» وأحلی حركات؛ 
إلا أنها لا توصف بكرم جوهر الحرةء ولا 
بشرف عرقهاء وعتق نفسهاء وفضل 
سیائیا . 


البحث النقدی والبلاغی فی كتاب الإمتاع والمؤانسة 


آما آبوعابد الکرعی فیری آن.قید الوزن فی الشعر سبب 
فی هبوط مرتبته دون التثرء ذلك أن الشعر: 


«صناعى » ألا ترى أنه داخحل فى حصار العروض 
وأسر الوزن؛ وقید التألیف؛ مع توقی الکسر» 
واحتمال أصناف الزحاف, لاه لا هبطت درجته 


عن تلك الربوة المالية» دخلته الأفة من کل 
ناحیة»۲۱؟. 


والشر بالقایل: 
«مبرا من ۰ التکلف» منزه 
الاعتذار والافتتا 
والتكريرء وما هو أكثر من هذا ما هو مدون فى 
كتب القوافى والعروض لأربابها الذين استنفدوا 
غايتهم و99 , 

ويذهب آخرون إلى تقديم اشر على النظم بناء على 


مکانة الناثر الا جتماعية» فالکتاب يتقلدون مناصب مهمة فى 


عن الضرورة؛ غنى عن 
ر» والتقدیم والتأخير» والحذف 


الدولة: ویخدمون بشرهم مرافقها» فنهم جزء من السلطة؛ 
پینما یقتصر دور الشعراء غالباً على خدمة الوزراء واستعطاف 
ولاة الأمرء ويورد التوحيدى عن ابن ثوابة الكانب قوله: 


«لو تصفحنا ما صار إلى أصحاب النثر من كتاب 
البلاغة:؛ والخطباء الذين ذبوا عن الدولة» 
وتكلموا فى صنرف أحدائهاء وفنون ما جرى 
الليل والنهار بهء ثما فتق به الرتق» ورتق به الفتق » 
وأصلح به الفاسد» ولم به الشعث» وقرب به 
البعيد» وبعد به القريب» وحقق به الحق» وأبطل 
به الباطل» لكان يوفى على كل ما صار إلى 
جميع من مال الشمر ولاك القصید» ولهج 
بالقریض, واستماخ بالرحمتةء ووقف موقف 
الظلوم؛ وانصرف انصراف احسروم؛ وین من 
یفتخر بالقریض؛ ویدلل بالتظم» وییاهی بالبديهة» 
من وزير الخليفة» ومن صاحب السرء وممن ليس 


تفثا 





٠ے‏ ا 5 


بین لسانه ولسان صاحبه واسطة» ولا بين أذنه 
وأذنه حجاب؟! ومتى كانت الحاجة إلى الشعراء 

كالحاجة إلى الوزراء؟! ومتى قام وزير لشاعر 
للخدمة أو للتكرمة ؟! ومتى قعد شاعر لوزير على 
رجاء وتأمیل ؟! بل لا تری شاعراً لا قاثماً بین 
يدى خليفة أو رزیر أو ا باسط الید» مدود 
الكفء يستعطف طالباً» ویسترحم سائلاً؛ هذا 
مع الذلة والهوان» والخوف من الخيبة والحرمان» 
وخطر الرد عليه فى لفظ يمرء وإعراب يجرى» 
واستعارة تعرض» وكناية تعترض» ثم يكون مقلياً 
مشيناً بما یظن به من الهجاء الذى ربما دلاه 
فى حومة الموت» وقد برأ الله تعالى بإحسانه 
القديم» ومّه الجسیم صاحب البلاغة من هذا 
كله؛ وكفاه مؤونة الغدر به» والضرر في . 


وقد عرض التوحيدى للوحدة واختصاص الشر بها دود 
الشعر وامتيازه بها عليه؛ والوحدة عند أبى حيان بعض من 
جوهر النثره وموضع شرفه وفضله: 
دومن شرفه [النكر] أيضا أن الوحدة فيه أظهرء 
وأثرها فيه أشهرء والتكلف منه أبعدء وهر إلى 
الصفاء آقرب, ولا توجد الوحدة غالبا علی شین 
إلا كان ذلك دليلا على حسن ذلك الشئ 
وبقائه وبهائه ونقائه:57 . 


ويرى التوحيدى أن: 


«النفر من قبل العقل, والنظم من قبل الحس؛ 
ولدخول النظم فی طی الحس دخلت (لیه الافة» 
وغلبت عليه الضرورة» واحتیج لی الاغضاء عما 
لا يجوز مثله فی الأصل الذی:هو الت" . 
آما آراء من قدم النظم فلا تختلف کشیرا فی ر 
ومنطلقاتها عن رکائز من قدم السر ومنطلقاته؛ فاذا کانت 
صناعة النظم القيدة بالوزن والقانية تشکل عاملا فی اعطاء 


۱۷ 


اتثر التحرر من هذه القیود الشرف عند من بقدم الشر فان 
صناعة الث لشعر نفسهاء وما مخویه من أصول وقواعد» هی حجة 
عند من يقدم النظم» لأن هذه الصناعة متميزة بمعالمها 
الخاصة» لا يطرقها إلا من حذقهاء وأعطى قدرة وموهبة؛ 
“كما أن أولية النشر هى دلالة ابتذال عند من قدم النظمء لأن 
النشر ینطق به جميع الناس. ينقل التوحيدى عن السلامى 
قوله: 
«من فضائل النظم أن صار لنا صناعة برأسهاء 
وتکلم الناس فى قوافيهاء وتوسموا فی تصاریفها 
وأعاريضهاء وتصرفرا فى بحورهاء واطلعوا علی 
عجائب ما استخزن فيها من آثار الطبيعة الشریفة» 
وشواهد القدرة الصادقة؛ وما هكذا النثر» فإنه 
قصر عن هذه الذروة الشامخة. والقلة العالية؛ 
فصار بذلك بذلة لكافة الناطقین من الخاصة 
والعامة والنساء والصبیانه!۷*. 


وبعد أن تحدث السلامى عن الفضيلة الأولى من فضائل 
النظم - علما بأن نظرته لی النشر كانت نظرة عامة؛ ولم 
یخصص النفر الفنی - ينتقل إلى الحديث عن فضيلة أخرى 
للنظم» هى الوزن الذى أهله للغناء والطرب» يقول: 


«من فضائل النظم أنه لا يغتى ولا يحدى إلا 
بجیده, ولا يؤهل للحن الطنطنة؛ ولا یحلی 
بالایتاع الصحيح غيره» لأن الطنطتات والنقرات» 
والحرکات والسکنات لا تتناسب الا بعد اشتمال 
الوزن والنظم عليهاء ولو كان فعل هذا بالنشر 
كان منقوصاًء كما لو لم يفعل هذا بالنظم لكان 
محسوسا؛ والتتاء معروف الشرف؛ عجیب الأثره 
عزيز القدرء ظاهر النفع فى معاينة الروح ومناغاة 
العمل » وتنبيه النفس» واجتلاب الطرب» وتفريج 
الكرب ؛ وإثارة الهزة» وإعادة العزة.. :و2940 , 
ویحتج من قدم الشعر بالناحية الوظيفية لهء وبالمكانة 
الاجتماعية للشاعر» فهذا الخالم یفرل: 


«للشعراء حلبة؛ وليس للبلغاء حلبة» وإذا تتبعت 
جوائز الشعراء التى وصلت إليهم من الخلفاء 
ورلاة المهرد والأمراء والولاة فى مقاماتهم 
المؤرخة» ومجالسهم الفاخرة» وأنديتهم المشهورة» 
وجدتها خارجة عن الحصرء بعيدة عن 
الإحصاء؛ وإذا تتبعت هذه الحال لأصحاب النثر 
لم ند شیدا من ذللك؛ والناس یقولون: ما أکمل 
هذا البليغ لو قرض الشعر 
هذا الشاعر لو قدر على النثر! وهذا لغنى الناظم 


2 0 ۹ ا ةا 
عن النائر» وفقر الاثرالی الناظم...»(*۹. 


! ولا یقولون: ما آشعر 


أما ابن نباتة (ت.785ه) فيجعل اتخاذ الشواهد من 
الشعر عامل تقديم لهء يقول: 


«من فضل النظم أن الشواهد لا توجد إلا فيه» 

٠‏ والحجج لا تؤخذ إلا منه» أعنى أن العلماء 
والحكماء والفقهاء والنحويين واللغويين يقولون: 
«تال الشاعره ؛ «وهذا كثير فى الشعرةء و «الشعر 
قد أتى به»؛ فعلى هذا الشاعر هو صاحب 
الحجة؛ والشعر هو الحجةه( ۲۳ 


ویری السلامی (ت۳5۹۳۰ه) آن صورة النظوم محفوظة. 
بینما صورة النغور ضائعة» لذلك یقال: 
دما أحسن هذه الرسالة لو كان فيها بيت من 
الشعرء ولا یقال: ما حسن هذا الشمر لر کان 
فيه شئ من النثرء لأن صورة المنظوم محفوظة» 
CNRS oa O:‏ 
وصورة المنثور ضائعة؛) 
أما أبو سليمان فد جعل النثم 


على العقل الذى يطلب المعنى» وبلاغة العمل تكو بالبساطة 
فيه أغلب لني 1 


رهن حيز الباطةء وهو دال 


وقد أحس أبو سليمان بتقارب الإيقاع بين النظم والنشرء 
وحاول ربط ذلك بأوائل ولادة العمل الأدبى؛ حيث قال: 





المبحث التقدى والبلاغى فى كتاب الإمتاع والمؤانسة 


«المعانى المعقولة بسيطة فى بحبوحة النفسء لا 
يحوم عليها شئ قبل قبل الفكرء فإذا لقيها الفكر 
بالذهن الوئيق: والفهم الدقيق ألقى ذلك إلى 
العبارة» والعبارة حينكذ تتركب بين وزن هو النظم 
للشعر وبين وزن هو سياقه ال 


وبعد ذلك قدم أبو سليمان: معايير للنظم والنثر بقوله: 


«وكل هذا راجع إلى نة تم از فاسنده 
وصورة حسناء أو قبيحة» وتأليف مقبول أر ممجوج» 
وذوق حلو أو مرء وطريق سهل أو وعرء واقتضاب 
مفضل أو مردود: واحتجاج قاطع أو مقطوع, 
وبرهان مسفر آو مظلم» ومتناول بمید او قریب» 
ومسموع مألوف أو غريب .. فإذا كان الأمر فى 
هذه الحال على ما وصفنا فللنشر فضيلته التى لا 
تنکر» وللنظم شرفه الذى لا يجحد ولا يسترء لأن 
مناقب النثر فى مقابلة مناقب النظم؛ ومثالب النظم 
فى مقابلة مثالب النشر؛ والذى لابد منه قفيها 
السلامة والدقة» وتجنب العويص» وما يحتاج إلى 
التأويل والتخليص» 23540 , 


لقد أكثر التوحيدى من آراء الذين قدموا النثر؛ وأطنب 
فى بعضهاء رغم قوله إن الأكثرية قد قدمت النظمء وكانت 
غالبية من قدم الشعر من الشعراءء وحججهم أقل قربا من 
جوهر الموضوع؛ فى حين کانت حجج من قدم النشر اکشر 
موضوعية وعمقاً. ويحس الباحث أن قضية المفاضلة بين النثر 
والشع ركانت فى بدايتها وفى بعض مناحيها معتمدة على 
أساس اجتماعى» ونابعة من تعصب كل جماعة لفنهاء 
وقلما توقف الذين عرضوا لهذه القضية عند التفرين بين فن 
عند الإبداع الفنى عند الناثر والشاعر. 
٠‏ كالآراء 


النشر وفن الشعرء أو عند 
وقد ابتعدت بعض ال راء عن جوهر النقشر والشعر 
المحعلقة بوظيغة كل فن من الفنين» أو مكانة الشاعر والتاثر. 
إن المفاضلة التى يوردها التوحيدى بين الناثر والناظم 
ليست جديدة؛ بل هی استمرار لتقليد يعلى من مكانة الناثر 
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کک ر 


أو الكانبء وهذا ما مجده فى رسالة عبد الحميد الكاتب (ت 


۲۳ ه) الی الکتاب(*۲۱۰» و (آدب الکانب) لابن قعيبة 
۲ و (أدب الکتاب) للصولی (ت. ۳۳۶ ه ناك 
و (مواد البیان» لعلی بن خلف (عاش فی منتصف القرن 
الخامس الهجری»(۲۱۳۸» و(نثر النظم وحل العقد) لشعالبی 
(ت. ۱۱۹۳64۲۹ ..لخ. وهزلاء وغیرهم من هم علی 
شاكلتهم يعلون من مكانة النشر فى مقابل انخفاض مكانة 
الشعر؛ لأن صناعة الكتابة مهمة» والكانب ينال بالكتابة 
الوزارة» وليس كذلك الشاعر. وعلى كل حال» فإنه مدر 
الإشارة هنا إلى أن «لسنج» أحد أركان التقد الأوروبى قد تنبه 
إلى فضية التفريق بين فن الشعر من ناحيبة» وفنى الرسم 
والنحت من ناحية أخرى» وقد فصل القول فى هذا الأمر» ۰ 
وعالجه من جميع جوانبهء ومن هنا تعد نظريته فى الفروق 


011۰7 


بين الفنرن أول نظرية متكاملة فى هذا الموضوع 


ik 


ویتضح جهد التوحبدی فی النقد من خلال ارس 
الأحكام الموجزة حول الشعراء والكتاب المعاصرين؛ وهذه 
الملاحظات كانت مجملة بتاها عما كونه من رأى فى كل 
واحد منهم بعد أن عرف إنتاجه. ومن ذلك قوله: 


«آبا السلامى فهو حلو الکلام؛ متسق النظام» 
کاأنما یسم عن ثغر الغمام» خفی السرقة» لطیف 
الأحذء واسم الذهب لطیف الغارس ... لکلامه 
ليطة بالقلب وعبث بالروح» وبرد على الكبد؛ وأما 
الحاتمى نغليظ اللفظ؛ كثير العقّدء يحب أن 
يكون بدوياً قحآء وهو لم يتم حصضرياً؛ غزير 
احفوظ » جامع بين النظم والنثر» على تشابه بينهما 
فی الجضوة وقلة السلاسة؛ والبعد عن السلوك» 
بادی العورة نیما یقول, لکأنما یرز ما یخفی 
ویگدر ما يصفى» له سكرة فى القول إذا أناق منها 

خمزه ولذا حمز سدره » يتطاول شاخصاً» فیتضاءل 


۱۷۹ 


متقاعساء إذا صدق فهر مهین. ولذا کذب فهو 
۵۰+" 
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وقد يدو هذا الكلام مرسلاً لأنه غیر مژید بالشواهد 
مثلما يتحمل الخلط بين تقدير أبى حيان للشاعر وتقديره 
للشعر فی ان. وذا كانت المعاصرة تتحمل الوجه الثانى » فإن 
التدقيق فى هذه العبارة قد ینفی القوا لقول بأن كلام أبى حيان 
تعمیمی» لأن كل حكم يرسله يدل على تعمق فى الدراسة؛ 
مع اتتحاء الناحية التصويرية أحياناً فى هذه الأحكاء 21١"!‏ , 


وفی موضع آخر يصف التوحيدى الشاعر ابن نباتة بقوله: 
«حسن الحذو على مثال سکان البادية» لطیف الائتمام بهم» 
حفى المغاص فى واديهم» ظاهر الإطلال على نادیهم؛ هذا 
مع شمبة من الجنون وطائف من الوسواس»۲۱۱۳. وان 


. واتتقد 
التوحيدى الشاعر ابن حجاج بقوله: 


« ليس للعقل.فى شعره منال» لأنه سخيف الطريقة» 
الهزل؛ ليس للعقل من 
شعره منال» ولا له فی قرضه مثال؛ على أنه قديم 
۳۳۲ )114( 
اللفظ ‏ سهل الکلام...»۳۱۱۳. 


بعيد من الجدء قريع فى 


ویهتم أبو حيان التوحيدى أحياناً بالجانب الأخلاقى 
للشاعر وشعره. فهو يصف الحاتمى بأنه «(ذا صدق نهر 
مهين؛ وإذا كذب فهو مشین»(۲۱۱۹. ویتحدت عن ابن 
العميد فى شعره ويصفه بالخبث فى أخلاقف67١21:‏ وقد 
أخرج الشاعر ابن حجاج (ت. 751ه) من زمرة الشعراء؛ 
اعتماداً على مضامین شعره» فیقول: 


راما ابن حجاج فليس من هذه الزمرة بشئ» لأنه 
سخيف الطريقة» بعيد من الجد» قريع فى الهزل؛ 
... وشمائله نائية بالوقار 
الخسار؛ وهو شريك ابن سكرة فى هذه الغرامة» 


وإذا جد أقمى» رإذا هزل حكى الأفمى»"''“. 


عن عادته الجارية فی 


وأبو حبان فذ فی هذه الطريق التصويرية فى النقد- 
كما يقول إحسان عباس - تلك الطريقة التى استخدمها أيضا 





فى الحديث عن النائرين .فقال فى الصابى مثلاً: «لا يشب ولا 
يكل ولا بکهم ولا يلتفت وهو متوجه. ولا 
یتوجه وهو ملتفت»۲۱۱۹. وقد حاول من کتبوا المقامات 
النقدية من بعد أن بحتذوا هذه الطريقة» فلم يكن لهم ذكاء 


114) 


ر 


أبى حيان ولا جمال تصوره وتصويره 
* 
وفى النهاية لابد من الإشارة إلى الملاحظات الآنية: 


الملاحظة الأرلى: يلحظ الباحث فى كتاب (الإمتاع 
والمؤانسة) ‏ کما هو الحال فی بقية كتب أبى حيان - النقد 
الا جتماعی اللاذ ع الذى يصل إلى حد الشتم» وهنا يمكن 
اختیار شخصیتین هاجمهما التوحیدی فی کتاب «الإمتاع 
والمؤانسة) إلا أن حكم ناقدنا لم يكن دقيقا؛ إذ إن للنقاد 
والأدباء الآخرين آراء مغايرة لرأى أبى حيان. ولنبدأ بالصاحب 
ابن عباد الذی قال عنه التوحیدی: 


«فأول ما بلى به أنه فقد الطبع؛ وهو العمود» 
والثانى العادة وهوالمؤاتية» والثالث الشغف بالجاسی 
من اللفظ وهو الاحتیار الردی؛ والرابع تصیع 
الوحشی وهو الضلال البین؛ والخامس الذهاب مع 
اللفظ دون العنی ؛ والسادس استکراه القصود من 
المعنى» واللفظ على النبوةء والسابع التعاظل امجهول 
الرسوم الفاسدة من غير 
تصفح ولا نحص؛ والتاسع قلة الاتعاظ بما كان 


بالاعتراض ؛ والئامن إلف 


للثقة الواقعة فى النفس من الفائت؛ والعاشر تنفيق 
المشاع بالاقعدار فى سوق العزء وهذه كلها سبل 
الضلالة؛ وطرق الجهالةو0 23١5‏ , 


وينقل أبو حيان عن غيره بأن ابن عباد كان: 


«مجنون الکلام» تارة تبدو لك منه بلاغة قسء 
وتارة یلتاك بعی باقل... کثیر السرقة» سی الانفاق» 
ردئ القلب والعکس» فروقه فی إيراده: هزيمته قبل 


هجومه؛ وإحجامه أظهر من |تدامه... »۳۳۲ 


المبحث التقدى والبلاغى: فى كتاب الإمتاع والمؤاتسة 


ويتهمه بأنه: 


«كثير التعصب على أهل الحكمة والناظرين فى 
آجرائها ... ولیس عنده بالجزء الالهی خبر.. ولا 
يرجع إلى الرقة والرأنة والرحمة؛ والناس كلهم 
محجمون عنه لجرأته وسلاطته واقتداره وبسطته» 
شديد العقاب» طفيف الثواب» طويل العتاب» بذئ 
اللسان... مغلوب بحرارة الرأس» سريع الغضب .. 
حسود حقودء وحسده وقف على أهل الفضل» 


وحقده سار إلى أهل الكفاية. e‏ 
وأهلك ناساء ونفی أمة نخوة وتعنتاً ومجبراً رزهوا؛ 


وهو مع هذا يخدعه الصبىء ويخلبه 
از (۱۲۲) 


إن المتتبع لسيرة ابن عباد يجد أن أبا حيان قد بالغ فى 
نقدهء ووصف الرجل بما لیس فیه؛ قد قال التعالبى عن 
الصاحب: 


«لیست حضرنی عبارة ة أرضاها للإفصاح عن علو 
محل الصاحب فى العلم والأدب» وجلالة شأنه فى 
الجود والکرم؛ وتفرده بغایات احاسن» وجمعه 
أشتات الفاخر, لأن همة قولی تتخفض عن بلرغ 
أدنى فضائله ومعاليه. وجهة وصفی یقصر عن آیسر 
فواضله ومساعيه. ولكنى أقول: هو صدر المشرق» 
وتاريخ انجد» وغرة الزمان» وینبوع العدل والاحسان» 
وکانت حضرته محط رجال العلماء والأدباءء 
والشعراء» وموسم فضلائهم» ومترع آمالهم» آمواله 
مصروفة إليهم» رصنائعه مقصورة عليهم؛ وهمته 


فى مجد يشيده» وإنعام ذد 


وذكر الفعاليى أسماء ثلاثة وعشرين شاعراً» جمعتهم 
حضرته: ثم قال: وغيرهم ممن لم يبلغنى ذ ۰ آو ذهب عنی 
اسمه؛ ومدحه شعراء آخرون مکاتبة» ذکر منهم الشریف 


الرضى وأبا إسحق الصابى» وابن الحجاجء وابن سكرة» وابن 


۱۷۷ 


نبانة ۰۲۱۲٩۱‏ وأضاف آن دار الصاحب كانت لا تخلو فى 

5-508 اه sc:‏ (۱۲۵) 
كل ليلة من ليالى رمضان من الف نفس مفطرة فیها دا 
وذكر ابن الجوزى أن الماحب كان ينفذ فى كل سنة إلى 
بغداد» عمسء آلاف دینار» تفرق فی. الفقهاء وأمل 
لأر" . 


ويروى ياقوت الحموى أن الصاحب استدعى يوماً بشراب 
من شراب السکر؛ فجئ بقدح منه» فلما آراد شربه قال له 
بعض خواصه: لا تشربه فانه مسموم» فقال له: وما الشاهد 
على صحة ذلك؟ قال: بأن ره علی من أعطاکه » فتال: 
لا أستجيز ذلك ولا أستحله» قال: فجربه غلى دجاجة؛ قال: 
إن التمثيل بالحيوان لا يجوزء وأمر بصب ما فی القدح» وقال 
للغلام: انصرف عنىء ولا تدخل دارى بعدهاء وأقر رزقه 
عليه؛ وقال: لا يدفع اليقين بالشك؛ والعبقوبة بقطع الرزق 
نذالة "۳ 
ونقد أبو حيان ابن العميد على طريقته فى إرسال النقد 
على لسان الغير» نقال: 
«فأما ابن العميد فإنى سمعث أبن الجمل يقول: 
سمعت ابن ثوابة يقول: أول من أفسد الكلام أبو 
الفضل, لأنه تخیل مذهب الجاحظ رظن آنه إن 
اتبعه لحقه وان نلاء آدرکه» فوقع بعيدا من 
الجاحظ » قریباً من نفسه...»۱۳۹۲. 
ویتابع آبو حیان القول: 
«وأما ابنه ذر الكفايتين» فلو عاش كان أبلغ من 
أبيه كما كان أشعر منهء ولقد تشبه بالجاحظ 
فافتضح فی مکانبته لاخرانه؛ ومجانته نی کلامه؛ 
ومسائله لملمه التی دلتنا علی سزقته وغارته وسوء 
تأنيه» فى تستره وتغطيه؛ ومن شاء حمق نقسه؛ 
وكان مع هذا أشد الناس ادعاء لكل غريبة» وأبعد 
الناى من كل قريبة؛ وهو نزر المانی» شدید 
الكلف باللفظ ؛ وكان أحمد الناس لمن خط بقلم» 


۱۷۸ 


أو بلغ بانلسان, أو فلج فی الناظرة؛ آو نکه 
بالنادرة... ولقد لقی الناس منه الدواهی لهذه 
الأخلاق الخبيغة؛ وقد ذكرت ذلك فى 
الرسالة.. .»۱۲۹۱ 
ولمل هذا الكلام أو غيره عن ابن العميد ينافى ما قاله 
التعالبى عنه؛ إذ إن ابن العميد بالتسبة للثعالبى: 


«عین الشرق» ولسان الجبل؛ وعماد ملك بنی 
بویه» وصدر وزرالهم؛ وأوحد المصر فی الکتاب؛ 
مدوح التتبی» ومنتجع الشعراء والأدباء» والذى قال 
له الصاحبء يعد أن عاد من بنداد متدحاً لها: 
بغداد فی البلادء كالأستاد فی العباد»(۲۲۳۲. 
لی ف 
وتجدر الملاحظة إلى أن نقد أبى حيان لابن العميد 
والصاحب ابن عباد قد اعتمد بشكل رئيس على العلاقات 
الشخصية التى كانت تربط بينه وبينهما: نقد کانت علافته 
ين الوزيرين غير جيدة» ولم يئل أبو حيان احتراماً فى 
0 ابن العميد» ولم یتحقق من طموحه شئ؛ وما ذكره 
فى إعراض الوزير عنه قوله: وقصدت مع أبى زید الروزی 
(ت.۳۷۱ه) دار آبی الفشتح ذی الکفایتین فمنعنا من 
الدخول عليه أشد منع» وذکر حاجبه أنه يأكل الخبز 
بعد أن قال أبو زيد للحاجب: أجلسنا فى الدهليز إلى أن 
يفرغ من الا کل فلم یفمل» فلما انصرفنا خزایا آنشد 0 
سمثلا : 
نقد حل فى دار الأمان من الأكل 
7 أرى فى الحزرن نيلا سبل 
تصور فی بسط الملوك وفى الل 


و 7 
راان ‏ ۲ ۱۳۹۱ 
سرى صورة ما أن تمر ولا تحلى 21510 


على بز إسماعيل وانية البخل 
رما حبزء إلا كآرى يرى ابنه 
بای قاط 
بحدث عنها ناس سن غیر رژة 

ويخلف ابن عباد ابن العميد فى وزارته» فيتصل به 
التوحیدی, الا آنه لم يكن موفقاً فى نوثيق صلته بابن عباد 
من أول جلوسه بين يديه» يقول التوحيدى: 


ااا الیحٹ التقدى والبلاغى فى كتاب الإمتاع والمؤائسة 


«فانی حين زصلت قال لى: أبو من؟ قلت: أبو 
حیان؛ قال: بلغنى أنك تتأدب ؛ تلت: تأدب هل 
الزمان؛ تال: فقل لی أبو حيان ينصرف أولا؟ 
قلت: ان قبله مولانا لا یتصرف ؛ فلما سمع هذا 
تتمر؛ وكأنه لم يعجبه وأقبل على واحد إلى جانبه 
فقال له بالفارسية سفها على ما فسر لىء ثم قال 
لی: الزم دارناء وانسخ لنا هذا الکتاب» فقلت: نا 
سامع مطیع...»۲۱۳۲۲. 

ويسأله ابن عبادة مرة آحری: «با آبا حبان هل تعرف 
فيمن تقدم من يكنى بهذه الكنية ؟4 ؛ فيذكر التوحيدى له 
بعض من کنی بذلك برواية واسناد» لكن هذا لم یلق قبولا 
عند الوزير فيقول التوحيدى: «فحين انتهيت أنكرت طرفه » 


وعلمت سوء موقع ما رویت عنده(۲۱۳۲. 


وییعث ابن عباد للتوحیدی بشلائین مجلدة من رسائله 
ليسخهاء فيتأنف الترحيدى ويقول لخادم ابن عباد هلو أذن 
لخرجت منه فقراً کالفرر» وشذوراً تدور فی اجالس ...۰ 
وعندما سمع ابن عباد ذلك قال: «طعن فی رسائلی وعابها » 
ورغب عن نسخها» وآزری بها » والله لینکرن مني ما عرف» 
وليعرفن حظه إذا انصرف». 
ویعلق التوحیدی: 
«كأنى طعنت فى القرآن أو رميت الكعبة 
الحيض ؛ أو عقرت ناقة صالح ...3400 , 


3 


ويستمر التجاذب والجفاء حتى وصل الأمر يابن عباد أن 
بخاطب التوحیدی : «اتعد فالوراقون أحس من أن يقومرا 
لا»(۲۱۳۹. رما زاد الجفاء بينهما مدح التوحيدى لابن 
العميد فى مجلس ابن عباد وقراءته رسالته إلى ابن العميد 
على مسمع ابن عباده حتی قيل له يعد ذلك: وجنيت على 
نفسك حين ذكرت عدره بخير » وبينت عنه وجعلته سيد 


۳ 


وهناك سبب آخر قد يكون وراء مهاجمة أبى حيان لابن 
العميد والصاحب ابن عباد وهو أنه اراد إرضاء وزيره ابن 
سعدان» فعندما رجع التوحيدى إلى بغداد سنة ٩۱۳۷۳۷۰‏ 
الستی صدیقه القدیم أبا الوناء المهندسء فشكا له أمره» 
وطلب منه الساعدة» فعینه مراعیا لأْمور البیمارستان(/۲۲۳. 
وانصرف التوحيدى زمنا فى الوراقة والتأليف. 

وى سنة 137/7ه أصبح ابن سعدان وزيراً لصمصام 
الدولة البويهى: فيتوسط أبو الوناء لصديقه أبى حيان عند 
الوزیر» رغم اعتقاد أبى الوفاء آن آبا حیان «غر لا هيكة له 
فى لقاء الكبراء ومحاورة الوزراء»!*۱۳. ویلحقه ابن سعدان 
فى خدمته ویخاطبه: «قد سألت عنك مرات شيخنا أيا الوفاء 
فذکر آنك مراع لأمر الییمارستان من جهته؛ وأنا أربأ بك 
عن ذلك؛ ولملی أعرضك لشئ أنبه من هذا وأجدى» 
ولذلك فقد تاقت نفسى إلى حضورك للمسحادئة 
والتأنيى...4006١2.‏ وكان من ثمرة هذه المجالس كتاب 
(الإمتاع والمؤانسة) . 


يضاف إلى ذلك أن التوحيدى قد عرف بميله إلى الثلب 
والذم؛ فكان الذم شأنه والثلب دكانه؛ مجبولا على الغرام 
پثلب الکرام» كما يقرل ياقرت الحموى'*'. وقد أحس 
أستاذه السيرافى بهذه الخصلة فيه فقال له: «تأبى إلا 
الاشتغال بالقدح والذم وثلب الناس» فرد الترحيدى: «أدام 
الله الإمتاع» شغل كل الناس بما هو مبتلى به مدفوع 


الیرم(۲ ۲۱۶ , 


الملاحظة الفانية: إن جل الآراء النقدية التى وردت فى 
كتاب (الإمتاع والمؤانسة» » ومعظم القضايا التى طرحها أبو 
حيان التوحیدی قد نسبها إلى آخرين» حتى إن ناقدنا لم يعط 
رأيه فيها فى كثير من الأحيان؛ وأتبعها كما هى دون 
تمحيص أو نقد. ومن هناء فإن رأيه النقدى لم يكن متميزأء 
بل كان صدى وتابعاً لآراء الآخرين. وعندما ننظر مثلاً إلى 
مناقشة التوحيدى لقمضية البلاغة جد أنه تحدث عن عدد من 
البلاغات؛ ونسب الحديث إلى أبى سليمان دون أن يعلق 


۱۷۹ 


على هذا الرأى أو ينشقده؛ فى حين كنا نتوقع من أديب 
کالتوحیدی, آن یتقد مثل هذا الرأی ویمحصه, فبلاغة 
الخطابة تدخل ضمن بلاغة النشرء وبلاغة الثل یمکن آن 
تتضفر کذلك لت بلاغة الشر وبلاغة العقل مهمة لکل 
البلاغات » ربلاغة البديهة يمكن أن تكون هى الطبع 
والموهبة» والتأويل يعتمد على العقل» فلماذا هذه التقسيمات 
المنطقية الى لا تعتمد على المنطق؟ ولماذا هذا الخلط فى 
العناوين ؟ وأين رأى الترحيدى من هذا كله؟ 


الملاحظة الثالئة: النفت كثير من نقاد العرب وأدبائهم 
إلى أثر البيئة فى الأدب والأدباء» فهذا ابن قتيبة يتنبه إلى أثر 
البيئة فى شعر عدى بن زيد ويقول: 


«کان یسکن الحيرة وبدخل الأْریاف» فتقل لسانه» 
واحتمل عنه شوم کثیر جداًء وعلمانا لپذا لا یرون 


شعره جة(۲۱۲۳. 


وقدر الجرجانى أثر البيكة فى الإنتاج الأدبى وهر يتحدث 
عن اختلاف أسلوب الشعر باخمتلاف الطبائع وتركيب 
الخلق؛ وقال: 
#ومن شأن البداوة أن تحدث بعض ذلك. ولأجله 
قال النبى مله «من بدا جفاهء ولذلك جد شعر 
عدى وهو جاهلى أسلس من شعر الفرزدق» ورجز 
رؤبة» وهما اهلان لملازمة عدى الحاضرة:» وإيطانه 
الريف» وبعده عن جلافة البدوء وجفاء الأعراب... 
فلما ضرب الإسلام بجرانه» واتسعت مالك العرب» 
وكثرت الحواضر؛ ونزعت البوادى إلى القرى» نشأ 
التأدب؛ والتطرف» اختار الناس من الكلام ألينه» 
وأسهله؛ وعمدوا إلى كل شئ ذى أسماء كثيرة» 
اختاروا أحسنها سمعاً؛ وألطفها من التلب 
موقم 0359 


ويشير المرزبانى (ت. 184ه) إلى أثر البيئة فى الأدب» 
عندما يروى عن محمد بن أبى العتاهية ؛ إذ يقول: 


ما 


«أنشدت أبى شعراً من شعرى فقال: اخرج إلى 
الشام قلت: ولم؟ قال: لأنك لست من شمراء 
العراق» نت ثقبل انظل: مظلم الهواء: جامد 


إل 


وينبه حازم القرطاجنى إلى أن الأديب ابن بيفعه وابن 
مجتمعه يتفاعل معهما وفيهماء ريتحول بهما إلى قدرة 
خلاقة مبتكرة. ويصر حازم على أن يكون المجتمع مساعداً 
للأديب وعلى أن تكون البيكة إيجابية معه». وإلا تعطلت أدواته 
وضاعت قدراته وخحسره الفن والأدب» وهو يتوسع فى معنى 
البيئة بحيث يشمل البيكة المادية أى المؤثرات الطبيعية والبيكية 
المعنوية» أى المناخ الفكرى والحالة النفسية 21410 , 


وفى القرون الحديثة بدأ اهتمام الفلاسفة والنقاد الغربيين 
بدراسة أثر البيعة فى الفن عامة ومن جاؤرا بفكرة تأثير البيعة 
مونتسكيو 8010105018 فى القرن القامن عشر فى كتابه 
(روح القوانين)؛ ويرى أن أذواق الناس وأذواق الأم خاضعة 
إلى حد كبير لهذا «الوسط المادى؛ء وتبعاً لهذا فان العطور 
الأدبى فى كل أمة خاضع لهذا الوسط أيضا 23499 , 

وقد قال دی بس 805 1ا2 بنظريتى الجنس والبيشة؛ 
وأهميتهما فى الدراسات الأدبية» وذلك فى مؤلفه (أفكار 
نقدية فى الشعر والتصوي )^ . 

وقرر هيبوليت نین ٣۵٣‏ :11000۲ آن الانسان هو غاية 
الأنواع الراقية فى الحيوانية؛ وأنه لهذا التفوق ولهذه المميزات 
التی احتص بها ؛ يستطيع أن ينتج فلسفة وأدباً» وقد شبه 
بدودة القز مرة» وبالنحل مرة أخرى» فدود القز ينتج الحرير» 
والنحل يصنع الخلية؛ ويخرج العسلء وهذا الإنتاج هنا أو 
هناك يتوقف على شروط حيوية لا يوجد إلا إذا تحققت» 
فمتى وجد دود القز شجرة تغذى منهاء ثم يأخذ فى التحول 
العروف حتی ینتج الحریر» ومتی کان هناكك حديقة ونحل 
كانت هناك خلية وعسل. وقد وقع تين على هذه المقارنة بعد 
دراسة للشاعر القصصى لافونتين 10010106 ها . ومن خلال 
هذه الدراسة عرف أنه تربى فى الغابة» وعلق بها » ورأى 





حيواناتهاء ونباتاتهاء حتى اتصل بها اتصالاً نفسيا وشعورياء 
فصار إذا تكلم عن طائر فيهاء كان شعره صورة من لغة 
هذا الطائرء وكانت انتقالاته فى الوزن والقافية كانتقالات 
هذا الطائر من فتن إلى فنن ومن شجرة إلى شجرة. وكان 
إذا وصف مرتفعاً علا به» ثم انحدر فى منحدره»ء وإذا 
وصف جدرلاً کان فی عباراته ما فی صفاء الای جارية 
مجراه. وهكذا علم تين أن لافونتين كان كالنحلة متى 


وجدت الزهر کرنت الخلية, وأحرجت شراباً شافياً لذيذاً, 
ومن هنا حلص إلى الناحية المسيطرة على أدب الأديب والی 
العوامل الثلاثة المؤثرة علی آدبه ومی: الجنس 18۵65 والعمر 
طعممط » والبيئة f PEnvironment‏ . 

وهكذاء يلاحظ أن التوحيدى لم يكن مونقاً فى حديثه 
عن الموازئة بين البيكة العراقية وغيرها من البيئات الأخرى» 


الهوامش 


المبحث النقدى والبلاغى فى كتاب الإمتاع والمؤانسة 


وبالتالى تفضيله البيكة العراقية على غيرها من البيعات من 
حيث أملاءمتها لقول الشاعر» وتفوقها على البيعات الأخرى 
بالطبع النطيف. ولعل التوحيدى تبنى هذه المقولة لإرضاء 
الوزیر ابن سمدان الذی کان یقیم فی بضداد وبالتالی 
مهاجمة الصاحب ابن عباد وابن العميد اللذين أقاما فى 
الرى رلم يجد عندهما التوحيدى ما يسر خاطره. ومن هذا 
النطلق» قارن التوحيدى بين بغداد وأصبهان فى (الرسالة 
البغدادية) المنسوبة إليه فى أرجح الآراء. فامتدح بغداد 
وطيب هوائهاء وأننى على تأنق البغداديين فى لياسهم 
ومساكنهم وعطورهم وموائدهم وفى مجالس شرابهم 
وغنائهم. وهو فى كل فصل من فصول الرسالة إذا أتم 
الحديث عن بغدادء عاد فقارن ذلك بما يقابله فى 
امان راشف فى ذم املپ!۲۱۹۰. 


+ حول النقد الأدبى عند أبى حيان الترحيدى انظر: البشير المجذرب» «النمد الأدبى عند أبى حيان العرحيدى»» مجلة الحياة الثقافية وزارة الشعون الثقافية؛ تونس» 
۷ ع6ع ص1۸ رما بعدها؛ الژلف نفه؛ حول مفهرم النشر الفنی عند العرب القدامی, الدار العريية للکتاب؛ تونس» ۱۹۸۲م» ص۳۵۲ وما بعدها؛ محمد 


عبد الغنى الشيخ» أبو حيان الترحیدی, رایه فی الاعجاز واثره فی الأدب والنقد الدار المرية للکتاب» تونس, ۱۱۹۸۳ کامل بوسف عترم, نقد الشعر عند آبی 


حيان العرحيدى؛ رسالة ماجستير مخطوطة يجامعة اليرموك؛ الأردت, 1555 


(۱) یاقوت الحموی؛ معجم الأْدیاء: دار الفکر؛ بیروت؛ ط۰۳ ۱۹۸۰ ج۱۵» ص ص2 . 


(؟) أبو حيان التوحيدى. الإمتاع والمزانسة؛ تصحيح أحمد أمين وأحمد الزين» دار مكنبة الحياة» بيروت» (د.ت) ؛ ج۱ ۰ ص94 - 


۳ معجم الأدباء ۰۷/۱۵ 
( اامتاع والمؤانسة, .2/١‏ 
(ت) المصدر الابنء ۰۱۸۲/۲ 


.1١16/352مفت‎ )5( 


1A1 


پرسف 3 ال اا الا ل ور 


(۷) نفشه؛ ۰۱۳۱/۱ 

۰۱3۱-۱۵۰۲۸ معجم الأدباء,‎ (A) 
.1٤۹/۸ المصدر السابق»‎ _ )( 
۰۱۳۱/۱ الامتاع والژانسة,‎ ۰ 
۰۲۲۳/۱ الصدر السایق؛‎ )۱۱( 
۰۱۳۰/۱ نشه:‎ )۱۲( 

(۱۳) نفسه؛ ۸۱ ۱۰۷ ربا بعدها. 
تفه ۰۱۳۲/۱ 

(۱6) تشه ۰۱۲۹۱۱ 

(۱) تفسه» ۰۱۳۳/۱ 

(۱۷) نفسه ۱۷۷/۲ ۱۷۸. 
(۷) نفسه؛ ۰.۱۳۳۱ 

(۱8) نفشه, ۰.۱۳۳۸۱ 

(۲۰) نقسه 04۱۱ 

(۲۱) نفسه؛ ۰۱6۳/۱ 

(۲۲) نقفسه: ۱-11۲ 

(۲۳) نفسه؛ ۰۱۸/۲ ۰۳۷ 
() نفسه؛ ۰۲۹۱۱ 

(۲۰) نفشسه؛ ۰۲۳۱۲ 

(7) نفسه؛ ۰۳۳۱۱ 

(۲۷) نفسه؛ ۱۳۲/۲ ربا بعدها. 
(TA)‏ نفه ۰۲۲۲۱۱ ۰۹۱/۳۱۸۹۸۹۱۲ 
(۲۹) نفه: ۰۱۱۳/۲ 

(۳۰) نشفه؛ ۱86۵/۱ 

(۳۱) نفسه» ۰۱۳۱۲ 

(۳۲) نف ۰۱8۱-۱۹۵۱۱ 
(۳۳) نفسه؛ ۰1۳۱۲ 

۱۰٩۱۱ تفه‎ )۳۸( 

(۳۵) نف ۰3۸/۱ 

9 - ۱8/۱ تفه‎ ۳٩( 
۰۲۲۰۱۱ نفه‎ ۳۷( 

(۳۸ نفسه: ۰۱۰۷/۱ 

( نفه: ۰.۹/۱ 

(۰) نشه: ۰۱۳۲/۲ 

(۱) نفسه ۰۱۳۸/۲ 

(۶۲ تسه ۰۲۹/۲ ۰۱۳۷/۳۰۱۰ 


(4۳) نفه ۱۱ 


۱۸۲ 


البحث النقدی والبلاغی فی کتاب الامتاع والوانسة 





(4) نفسه» 5۲۱۱ 
(46) نفسه 5۷۱۱ 

(7) تفه 141۱ 

۷ الجاحظ» عمرر بن بحرء الیبان والببین» یق: عبد السلام هارون» ط 4 » القاهرة, ۰۱۹4۸ ج۰۱ ص ۰۱۳۸ 

(۸) الصدر السابق» ۰۸۲۱۱ 

() ابن طباطباء محمد بن آحمد؛ عیار الشعر؛ تقیق: عباس عبد الساتر» دار الکتب العلمیة» بیروت: ۱۹۸۲ ص -٩‏ 

(0۰) اين قتية, بر محمد عبد الله بن مسلم الدینرری, الشعر والشعراء؛ مخقیق: مفید قميحة, دار الکتب العلمية» ط۰۲ بیروت» ۰۱۹۸۵ ص ۰۳۷ 

(01) |القاضى الجرجاتى: على بن عبد العزيز» الرساطة بين المتنبي وخصومه؛ تمقيق: محمد أبر الفضل إبراهيم؛ وعلى محمد البجاوى» دار إحياء الكتب العربى؛ 





القاهرة, ۱۹۵۱ ص ۱۵. 

() انظر: زکریا (براهيم» آبر حيان الترحیدی آدیب الفلاسفة, وفیلسوف الأدباء» الوسسة الصرية العامة لتألیف والانباء واللشر: ص ۰۲۷۸ 

(۳) الامتاع والزانسف, ۰۱۰/۱ 

(4 الصدر الابق» ۰۱۸9/۲ 

() نفسه ۱۲۵/۱ . 

(7) نقسه» ۰۱۷/۱ 

۱6٩-۱۸۵۱۲ نقسه»‎ )۵۷( 

() زكريا إبراهيمء أبر حیان التوحیدی» ص ۰۲۰۱ 

(۹) الإمتاع والمزانسة» ٠١٠/١‏ . 

() المصدر الابن» ٠١١١/١‏ . 

() نفسه: ۰۳/۱ وما بعدها. 

7 نفسه» 171۱ 

(۳) نفسه» 40/۱ 

(4) نفسه» ۰۱۳۷۱۱ 

() تفس ۱۳۵/۱ 

() البیان والبین» ۱46/۱. 

(۷ الامتاع والزانسة» ۰۱۸۰/۳ 

() انظر: ابن رشیی القيروانى ؛ العمدة فى صناعة الشعر ونقده؛ نتین: محی الذین عبد الحمبد» مطبعة السعادة. القاهرة, ۱۹۱۳م» ج۱+ ص ۱۲ - ۱۱۶۷ 
إخوان الصفا وخلان الوفاء رسائل إخموان الصفاء دار صادر للطباعة رالنشرء بیروت ؛ ۱۹۵۷ء ج۲؛ ص ١‏ ابن سيناء حسين بن عبد اللهء اللجاة؛ مطبعة السعادةء 
القاهرة ۰۱۹۳۸ ص ۱۸۳ قدامة بن جمفر: نقد الشعر قیق: کمال مصطفی» مکتبة الخانجی بمعر والثنی یبغداد» ۰۱۹۳ ص ۲۲ رما بعدها؛ الفارایی 
محمد بن محمدء المدينة الفاضلة» دار العراق؛ بيروت؛ 15533 م: ص 18 ؛ الباقلانى» أُبو بكر محمد بن الطيب» إعجاز القرآن. تحقيق: السيد صقرء دار العارف 
پمصر: ۱۹۲۳۲ ص ۱۱۷ 

( الإمتاع والژانسة: ۰۱4۱/۲ 

}¥ الصدر السابق» ۲ „TE‏ 

(۷۱) احسان عیاس» تاریخ النقد الأدبی عند العرب» دار الشررق» عمان» ص ص ۲۲۸ - ۰۲۲۹ 

(۷۲) الإمتاع والمؤانسة, 1١/١‏ . 

(۷۳) الصدر السایق, ۱۰۲/۱ - ۹۷۰۱۱۰۳ 

(4/) تقسهء 45/1 وما بعدها, 


(0/) عيار الشعرء ط١ء‏ بيروت» ۰۱۹۸۲ ص ۸۱ 


AY 


۷۹ الحاتمی» آبر على محمد بن الحسن» حلية الحاضرة فى صناعة الشعرء تحقبق: جمقر الکتانی» دار الرشید للتشر» بفداد؛ ۰۹ ۷ 
(۷ ابو هلال السکری» الحسن بن عبد الله بن سهل, کتاب العناعتین» محقیق: مفید قمیحةء دار الکتب العلمية :یروت + ۵ص ص ۱34 - ۱۵۷ 
(۷۸) إعجاز القرآن؛ ص ٠٥۵‏ . 

(75) الآمدىء أبر القاسم الحسن بن بشرء الموازنة بين شعر أبى تمام والبحترى» تحقيق: السيد أحمد صقره دار العارف؛ الغاهرة» ۱۹7۱:ص ص 41014 س ٠3‏ 
(۸۰) الیزبانی؛ آبر عبید الله محمد بن عمران» الموشح فى مآخذ العلماء على الشعراء» ختبق: على محمد البجاوی؛ الفاهرة» ۵٦۱۹ء‏ ص 588 

(۸) أبر إسحق الصابى» رسالة أبى إسحق الصابى فى الغرق بين المترسل والشاعر... حقيق : زياد الزعبىء مجلة أبحاث اليرموكء سللة الآداب واللغويات» مج۰۱۱ 
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۶ ص ص ۱۲۹ - ۰۱۹۵ 
(۲) الصدر السابق؛ ص ص ۱۳ - ۱۵۹۰۱۱۳۷ - ۰۱9۸ 
(۳) إحان عباس تاریخ النقد الأدبی عند العرب» ص ص ۲۲۰ - ۰۲۲۱ 
(At)‏ الامتاع وامزانسة, ۰۱۳۱/۲ 
(۸۵) الصدر السابق, ۱۳۲/۲ - ۰۱۱۳ 
( تفه ۱۳۳/۲ - ۰۱۳ 
(۷) نفسه؛ ۰۱۳۳/۲ 
(۸ نقه: ۰۱۳۰۱۲ 
۱ نفسه: ۰۱۳۵/۲ 
(۰ تفسه؛ ۰۱۳۹/۲ 
( نفسه» ۰.۱۳۹۱۲ 
() نفسه: ۰۱۳4/۲ 
)٩۲(‏ نقسه؛ ۰۱۳۳/۲ 
(۳ نفسه, ۰۱۳4/۲ 
() تفمه؛ ۱۳۷۱۲ ۰۱۳۸۰ 
() نفه؛ ۰۱۳۳/۲ 
( نفسه» ۱۳۹/۲ 
)٩۷(‏ نفسه؛ ۰۱۳۰۰۱۳۵۱۲ 
(۸) تفسه» ۰۱۳۳/۲ 
(59) نفس ۱۳5/۲ - ۰۱۳۷ 
(۱۰۰) نفشسه ۰۱۳۹۱۲ 
(۰۷ نفسه» ۰۱۳/۲ 
(۱۰۲) نف ۰۱4۲/۲ 
(۱۰۳) تفه ۰۱۳۸/۲ 
۱( نشه؛ ۱۳۸/۲ ۰.۱۳۹ 
(۱۰۵) انظر: ان عباس» عبد الحميد بن يحبى الكاتب وما تبقي من رسائله ورسائل سالم آبی العلاء: دار الشروق» ۰۱ عمان» ۰۱۹۸۸ ص ص ۲۸۱ - ۰۳۸۸ 
2050 ابن قتيبة» أبو محمد عبد الله بن مسلم» أدب الكاتب» ميق : محيى الدين عبد الحميد» مطبعة السعادة» القاهرة» ۱۹۳۲ م؛ ص ٩‏ - ۰۱۲ 
(۱۰۷) الصولی» محمد بن بحی؛ دب الكاتب» حتيق: محمد بهجة الأثری؛ دار الكتب العلمبة؛ بیروت» (د.ت)؛ ص ص ۲۱ - ۰۲۸ 
)٠١4(‏ على بن خلف الكانب» مراد البيان» تحقيق: حسين عبد اللطيف» 595 ات جامعة الفاغ؛ طرابلس؛ ۰۱۹۸۲ص ص ٩۰‏ - 5۰ 
)٠١(‏ الثعالبى؛ عبد الملك بن محمد نر النظم وخل العقدء دار الرائد العربى: ۰۱۹۸۳ مس ص 5 - ۰۸ 
(۱۱۰) ولیام ویمزات وکلینث بروکس, النقد الادبی» تاریخ موجزء ترجمة: حسام الخطیب ومحی الدین صبحی؛ مطبمة جامعة دمشق» 1917/4مء ج27 ص ۳۸۲ وما 


بعدها. 


184 


دی ت تب تست البحت النقدی والبلاغی فی کتاب الامتاع والژانسة 


۷۱ "وتا ع والزانسة, ۱۳۸/۲ - ۰۱۳۵ 

(۱۱۲) احسان عباسء تاریخ النقد الأدبی عند العرب, مس ۰۲۱۸ 

(۱۱۳) الامتاع والزانسة, ۰۱۳۷۱۱ 

(۱۱6) الصدر السابق؛ ۰۱۳۷/۱ 

(۱۱۵) نفسه؛ ۰۱۳9/۱ 

3 قله 5/1ة لاك 

(۱۷) نفسه: ۰۱۳۷/۱ 

() الصدر نفسه؛ ۱ ۱۱۷۱ احسان عباص» تاریخ النقد الأدبی عند العرب؛ ص ۰۲۱۸ 

(۱۱۹) احان عباس» الصدر السایق: » ص ۰۲۱۸ 

(۱۲۰) الامتاع وافرانسة, 14/۱ - 56 - 

(۷) الستر الابق؛ ۰۲-۷۱1۱ 

(۱۲۲) نفه؛ 51۱۱ - ۵۵, 

(۱۲۳) التعالبى» أبو متصرر عبد للك ين محمد النبسابررى؛ يتيمة الدهر فى محاسن أهل العصر تفقیق: محمد محی الاین عبد الحمید»القامرة» ۱۱۹۹۱ ج۰۳ 
ص ۰۱۹۲ 

(۱۲4) الصدر السابق» ۰۱۹۲/۳ 

(۱۲) نفه؛ ۰۱۹۷/۳ 

۲ ابن الجوزی» أبو الفرج عبد الحمید بن الجوزی» النتظم فى تاريخ الملرك والأم» طبمة حیدر آبادالدکن, ۱۳۵۷ ه» ج۷» ص ۰۱۸۰ 

۷ معجم الأدباءء ۲۸۱/۲ . 

( الإمتاع والمؤانةء ٠١١/١‏ . 

(159) المصدر السابق» 5571 -/31. 

(۱۳۰) يتيمة الدهر, ۱۵۸/۳ رما بعدها. 

(۱۳۱) معجم الدبای ۹/۱۵ ۔ ۰۱۰ 

(۱۳۲) مثالب الوزبرین» ص ۲۰۲۳ . 

(۱۳۳) الصدر السابق» ص ۲۰۸ - ۲۰ 

( نشه» ص ۳۲۵ 

(6؟1١)‏ تفسهء ص ۰۹٩‏ 

(۳) نفسه» ص ۰۳۳۲ 

(۱۳۷) نفسه» ص ۲۰۷. 

«2,۱۹۱ الإمتاع والزانسة»‎ OTA) 

155 ) المصدر السايق» .8/١‏ 

(۰) تفه ۱۹/۱ 

مهجم الأدباءء 1۱١‏ _ ۰۱۸۷/۹۰ 

(۱۶۲) الصدر السایق» ۹/۱۵ 

(۳ع۱) الشعر والغعراء. ص ۰۱۳۰ 

۰۱۹ - ۱۸ الوساطةء ص‎ )١144( 

۳۳۲ الموزيائى , محمد بن عمران بن موسىء الموشح فى مآخذ العلماء على الشعراء؛ تمقيق: محب الدين الخطيب؛ المطبعة السلقية, القاهرة, ۱۳۸۵ هب ص‎ Oto) 

(14) حازم القرطاجنى» أبو الحسن بن محمد بن حنء منهاج البلغاء وسراج الأدياءء خقيق: محمد الحبيب بن خوجة» دار الغرب الاملامی؛ بیروت» ۰۱۹۸۱ سس 


ص 4۰ - 4۲ 
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(۱۷) انظر إبراهيم سلامة؛ تيارات أدبية بين الشرق والغرب؛ مكتبة الأغلر المصرية» القاهرة, 118١‏ 21481 ص ص 551١‏ -554. 

(۱۸) عز الدين إسماعيل؛ الأسس الجمالية فى النقد العربى: دار الفكر العربى» القاهرة» 2151/4 ص ۰۲۳ 

Northrop Frye, Anatomy of Criticism, Princeton, 1957, pp. 33-67; Rene Wellek. ,A history of Modern Criticism, London, :jظil‎ (14%) 
1970, pp. 27-55; Geoffrey Breteton, A short History of French Literuture, ihe Chaucer 8 102000, 1976, ۸. 2471. 

(۱۵۰) انظر بو حیان التوحیدی» الرسالة البغدادية؛ تحقيق. عبود الشالجی» مطبعة الکتب؛ بیروت» ۱۸۱۹۸۰ ص 45 وما بعدها. 





كما 


۱ 0۱پ‎ rte ecer) 


: الفكر اللغوى 
فى إطار لقاء الثقافات 
عند التوحيدى 





محمود نهمى حجازى* 


سس رس 
لاسا تالاه 


هدف هذا البحث إيضاح ملامح الفكر اللغرى فى 
إطار تعدد روافد الحياة الثقافية فى القرن الرابع الهجرى. لقد 
كانت هذه الروافد التى تمثل اللغات والبيمات الثقافية 
والعقالید الملمية انختلفة» تتوازى كثيرا وتلتقى قليلا وتتعارض 
أحياناء ويبدو فيها التناقض والصراع حينا. وأدت هذه المواقف 
المتعددة فى عصر الترحيدى إلى طرح القضية کلها, كتب 
التوحيدى فى رسالته للعلوم بأن فى عصره من یقول: «لیس 
للمتطق مدخل فى الفقه؛ ولا للفلسفة اتصال بالدین ولا 
للحكمة تأثير فى الأحكام»» ويرد التوحيدى على هذا كله 
بأن البحث العميق قمين بأن «يستبدل بالخلان وفاقا 
وبالنازعة حلافا»» رأن هذه الخلافات أدنى إلى أن تكون 
«سوء خصيل»»: «وضيق عطن وحرج صدر ومجازفة فى 
القول وانحرافا عن الصواب» . وذلك لان الرد علی ذلك كله 
كامن فی مفهوم شامل للعلم. کتب التوحیدی: 





* قسم اللنة العربية وآدابهاء كلية الآداب» جامعة القاهرة. 





«إذا كان العلم شريفا وأشرف من كل شئ فقد 
استوعب الجنس هذا العموم واشتمل على 
الأصل والفرع على الإطلاق؛ لأن العلم 
بالألف واللام لا يختص معلوما دون معلوم رلا 
مهارا إليه دون مدلول عليهء فقد دل فى هذا 
الطى كل ما أنبأ عن شئ كان ذلك من قبيل 
الحسن عند مصادمته أو من قبيل العقل عند 
ماه ههد 
وهذه الفكرة يبدو منها موقف التوحيدى من تكامل 
التخصصات فى إطار العلم» وهذه التخصصات تمثل بيكات 
ثقافية وتقاليد علمية متعددة» ومن هنا كانت أهمية قضية 
الفكر اللغوى الذى يمثل جانيا أساسيا مهما من الثقافة 
العربية فى إطار لقَاء الثقافات المتعددة التى كونت ملامح 
العلم فى تلك الحقب. 


۱۸۷ 


أولا: مدخل تأريخى : 

ظل الاشتفال بعلوم اللغة منذ بداياته المدركة فى القرن 
الشانى الهجری یمضی بصفهة عامة فی امجاهات متوازية 
تتكامل مجالاتها فى داخل كل الجاه. يتضح هذا التوازى من 
النظر فى جهود الخليل بن أحمد وسيبويه والأصمعىء فإنهم 
يلتقونء على الرغم من جوانب الاختلاف الفردى بين 
هتماماتهم النوعية, فى إطار علوم اللغة العربية. الخليل بن 
آحمد (التونی۱۷۰ه-) مدرك لکون العريية والکنمانية 
متقاربتين» وأن الکنمانیین « کانوا یتکلمون بلفة تضارع 
لعربيةه؛ رالأصمعی (التوفی ۲۱۷ه) واغ بأوجه الشبه 
بین العربية والارامية وبقدر من النظاگر الصوتية ون الظاء 
لعربية تقابلها الطاء عند التبط وفی الارامية بصفة عامة. وئمة 
ملاحظات کثيرة فی العجمات العربية تتشب کلمات کثيرة 
إلى العربية الجنوبية؛ وأکشرها برجم تسجیلها إلى هذه 
البدايات. ومجد سيبويه يفرد بابا للمعرب من الفارسية 
وللتفیرات الصوتية الناجمة عن مخول الكلمة من البنية اللغوية 
لفارسية إلى العربية ('2. وتمثل هذه الاهتمامات صلة عدد 
من المشتغلين بالعربية بنية ومعجما بلغات عرفتها النطقة 
لعربية قبل تعريبها واستمرت فيها بعد تعريبهاء وإن كان ذلك 
بشکل متناقص. وهی اهتمامات كادت تتركز فى مجالات 
جزئية فی مقدمتها الأصوات والفردات» وظل الرافد الأساسى 
للعمل اللغوی بنطلق من الادة اللغوية المستقاة من البادية 
ونصوص العربية فی عصور الاحتجاج» ویتکامل فی القام 
الأول مع الاشتغال بالشعر وبالنص القرانى وبتراث العرب 
القدیم. 








وکان موضوع «المرب» من أدق الوضوعات التی 
تدل بشکل تطبیقی علی درجة اهتمام بعض اللغویین» فی 
إطار الثقافة العربية الإسلامية:؛ باللغات امختلفة التى اقترضت 
منها العربية» ونجد فى هذا الصدد آراء علماء مبكرين؛ منهم 
لأصمیی وابر عبيدة معمر بن الثنی (التوفی نحو 
۸ ویر عبید القاسم بن سلام (التوفی ۲۲4 ه)؛ 
ویستمر الاهتمام بموضوع العرب عند یی بکر بن السراج 
(التوفی ۳۱۲ه). ‏ و کانت قضية وجود العرب فی القران» 
أو القول بأن هذه الكلمات أصولها أعجمية ثم صارت عربية 


AA 


مشار حلاف وتوفيق» ولكن أكثر الاهتمامات انصرفت إلى 
بحث التغيرات الصوتية والسمات الصونية ومدى التغير 
الصرنى فى الكلمات المعربة» إلى جانب محاولات متواضعة 
لنسبة هذه الكلمات إلى لغتها الأصلية. وهذه المحارلات 
كانت أدنى إلى إثراء العمل المعجمى منها إلى تنمية الفكر 


اللغوی(۳. 


ولکن الاهتمام بتراث الیونان فی الفکر اللغوی کان 
فى بيئة علمية آحری» تصله - فی القام الأول - بترالهم فی 
النطق والفلسفة. ومشكلة بدایات معرفة العرب بتراث الیونان 
المتصل بفلسقة اللغة أنه ارتبط - إلى حد ما بموضوع هو 
أدنى إلى التنجيم منه إلى الفكر اللغوى. إن صوفية الحروف 
لم تدخل وحدهافى مثل هذا الوقت المبكر إلى دوائر 
إسلامية؛ بل دخلت معها أيضا مع تعاليم عن ميزان الحروف 
منتشرة» منذ أواخر العصر الهيلينستى. إن أشهر ممثل لهذه 
التعاليم فى دوائر الحضارة العربية الإسلامية هو جابر بن . 
حيان. إنه نتيجة لاقتناعه بالنظام الرياضى فى عالم المادة 
ومحاولته تفسير التحولات الكيفية للأشياء على أساس كيفى» 
افترض جابر وجود علاقة بين الحروف والطبائع؛ وأنه يمكن 
رد هذه العلاقة إلى أسس دقيقة. سمى جابر بن حيان هذا 
الجانب من نظريته فى التوازن «ميزان الحروف؛ أو «ميزان 
الهجاء؛ أو « ميزان لفظى»» واتخذ هذا بمضى الوقت عنده 
شكل نظام مفصل وكامل. ورأى اللغة أيضا فى إطار هذا 
النظام وظنه خاضما للقرانین نفسها مثل الطبيعة. 

إن تأملات جابر بن حيان فى هذا الصدد قد جممها 
باول کراری جمما متازا من كتبه الكثيرة ورسائله وبحثها 
فؤاد سزكين فى دراسات عدة له (24. منطلق جابر فى أفكاره 
النلفية هو مبدأ توازن الأشياء فى الطبيعة» وفى هذا بقوم 
ميزان الحروف بدور جوهرى. تابع جابر المصادر الافلاطونية 
المحدثة والفيشاغورية الحدثة ولكنه جاوز تأملات سابقيه جاوزا 
بعيدا من بحيث الحجم والاطراد المنطقى. فى فلسفة اللغة 
عنده تتكون الكلمات من الحروف»كما تتكون الأجسام من 
الطبائع الأربعة. ونظرا إلى أن الطبيعة الواحدة لا يمكن أن 
توجد وحدها ولنفسهاء فإن الحرف المفرد الواحد أيضا لا 
يمكن أن ينطق وأن يكون حقيقة لغوية. وكما يعالج النحاة 





بنية الكلمة فإن الفلاسفة الطبيعيين يتناولون تركيب الأشياء 
من العتاصر الاريعة, 


وجد جابر بن حيان فى الخط العربى قصورا لأن 
الحروف التى تختلف عن بعضها البعض عن طریق النقط ؛ 
تؤدى إلى أخخطاء. والراقع أن الباء والتاء والثاء والنون» والیای» 
ثم الجيم والخاء والحاءء ثم الدال والذال؛ ثم الزاى والراء» ثم 
السین والشین» ثم الصاد والضاد» ثم الطاء والظاء» ثم العين 
والغین» ثم الفاء والقاف تکون کل مجموعة منها حرفا 
واحدا من حیث الشکل» حتی إذا ضممنا إليها حروف 
الألف والكاف واللام والميم والوار والهاء فان العدد الحقیقی 
هو ستة عشر نمطا للحروف فقط . فاذا وضمنا فی مکان کل 
واحد من هذه الحروف المتشابهة شكلا غير مائل» فاننا 
يمكن أن نعصم مستخدمى الخط من الأخطاء الممكنة. وهذا 
فى رأيه قصور فى أشكال الحروف العربية لم يعد من الممكن 
تصحيحه؛ حتى مع وجود رأى مضاد. لقد ذكر جابر- أيضا 
فی کتاب «الاخراج) ترتیبا صونیا للحروف, وأکد آنه عالج 
هذا الرضوع فی کتاب (الوسیقی) . وفرق هذا فانه من الهم 
هنا خبر عن جابر بأنه ألف كتابا يضم سيعمائة حرف یمکن 
أن تدون بها الأصوات المنطوقة والأضوات غير المنطوقة 
والطبيعية. 


وا 


لقد ناقش جابر بن حيان أيضا فى فلسفته للغة قضية 


أصل اللغة» وهل ترجع إلى الاتفاق أر إلى المصادفة أو إلى 
النزوع الطبيعى للنفس. فى رأیه آن اللفة مادة من أصل 
طبيعى ترجع إلى نزوع النفس ولكنها لا ترجع إلى ت رکیب؛ 
ولأن أفعال النفس مادية فإن الحروف التى تكون مادة الكلام 
مادية أيضا. يطرح جابر على نفسه أيضاء وفق نظریته فی 
التوالد الصناعى للجواهرء قضية ما إذا كان الإنسان يستطيع 
أن يخترع لغة جديدة كل الجدة. لقد جعل هذا مكنا من 
الناحية النظرية» ولكن لغة جديدة لا یمکن آن یضمها سوی 
إنسان واحد موهوب على نحو خارق. 

ویختلف حنین بن (سحق (التوفی ۲۳۰ ه! ۸۷۳م) 
فى فکره اللغوی عن جابر ین حیان. کان حنین طبیبا 
ومترجما رائدا وموجها ومراجعا لترجمة منظومة كاملة من 


الفكر اللغوى فى إطار لقاء الثقافات 


اليونانية والسريانية إلى اللغة العربية» اهتم أيضا بعلم الآثار 
العلوية وبالمنطق وبمؤلفات جالينوس على وجه الخصوص. 
یلفت النظر هنا آنه آلف کتابا فى النحوه وكتابا فى المنطق» 
وکتابا بعنوان (أحکام الاعراب علی مذهب الیونانیین؟ » ولم 
يصل إلينا هذا الكتاب!* , 


أما الفيلسوف يعقوب بن إسحق الكندى (المتوفى بعد 
۲ ه/ ۸۷۰م) فلدیه مواضم قليلة محدودة فی قضابا 
فلسفة اللغة. وجد الكندى » مثل جابر بن حيان» أن الكتابة 
العربية لا تصلح بشكل كامل لتدوين الكلمات تدوينا كاملا 
على الورق؛ أو بمعنى آخر لا يمكن أن تقدم المنطوق تقديما 
صحیحاء وقد غابت عن مخترعها هذه النقيصة. ولهذا وجد 
الناس أنفسهم مضطرين فيما بعد أن يسدرا هذا النقص عن 
طريق علامات للح ركات» وفرق هذا قارن الكندى علامات 
الاعراب الثلائة للرفع والنصب والجر بالحركات الطبيعية 
الثلائة, أى بالحركة من الوسط مثل النار والهواءء والحركة 
إلى الوسط مثل التراب والماء والحركة حول الوسط مثل 
حركة الأجرام السماوية. وكان اهتمام الكندى بالأصوات 
اللغوية مقصورا علی: رسالة فى اللدغةء من وجهة نظر طبية 
وهذه الجهود مهدت لاثارة الاهتمام ولکنها لم تکد تطرح 
قضایا نظرية نی الفکر اللفوی(۱؟ . کانت هذه الجهود تتوازی 
مع جهود النحاة واللغويين ولا تكاد تلتقى بها أو تعارضهاء أر 
تخاول أن تأخذ مكانتها فى النسق المعرفى. 
ثانيا: البدايات النظرية: 


إن البدايات النظرية للفكر فى اللغة على نحو يتجاوز 
اللغة العربية إلى رؤية شاملة للغات الأخرى واللغة الإنسانية 
يرجع إلى القرن الثالث الهجرى. 


كات الفيلسوف ‏ الفيلسوف الطبيعى - أبو العباس 
أحمد بن محمد بن الطيب السرخسى (المترفى 1/5ه/ 
5 معروقًا باهتمامه باللغات. ذكر حمزة بن الحسن 
الأصفهانى فى كتاب (التنبيه على حدوث التصحيف) أن 
السرخسی اخترع نظاما خاصا به من أربعين حرفا واستطاع 
أن يكتب ويقرأ لغات اليونان والعجم والسريان دون أدنى 
صعوبة» وهذه الرموز ضاعت وفقدت بمضی الوقت عند 


۱۸۹ 





محمود فهمى حجازی 


نسخ الکتاب . وفوق هذا فإن الس رخسى كان أول مؤلف 
صنف كتابا عن الفروق بين النحو العربى والمنطق» وقد 
کتابه بکل أسف» وکان عنوانه (مقالة فى تبيين الفصل بين 
صناعتى المنطق الفلسفى والتحو العربى) 9 . 
تبدأ مرحلة جديدة بأبى نصر محمد بن محمد بن 

طرحان الفارابی؛ (التسوفی 1-۵۲۳۹ 2۹۵۰)؛ خصص 
الفارابی نی معالجته لسائل فلسفية مکانا آساسبا لقضايا 
اللغة. نعرف من أخبار حياته أنه كان يلتقى فى بغداد 
باللغوى البصرى أبى بكر السراج (المتوفى 15اه/ ۲۹۲۷ 
وأنه قرأ عليه النحو وتعلم ابن السراج منه المنطق . وفى 
کتابه ((حصاء الملوم) الذی خصصه لتصنیف الملوم جع( 
علم اللسان مقدما علی اجموعات الأربعة ان من 
العلوم . . وأهم بكثير من عباراته فى هذا الوضوع فى إحصاء 
العلوم ما جاء فى كتابيه الآخرين» وهما: (الألفاظ المستعملة 

فى المنطق) و(كتاب الحروف)» ويتضمنات آراء الفا رابی فی 
فلسفة اللغة. حاول الفارابی فی کتاب الألفاظ المستعملة أن 
يقوم فى المقام 1 ول يجمع مصطلحات المنطق وأن یحددها» 
ولکن الفارابی أراد آن بصنفها ویقسمها علی النحو المألوف 
عند اليونان . إن قضية علاقة ال 
الیونان تتبعها الباحث الألمانى جيتيه فى بحثه عن تقسيم 
العلاقات اللغوية عند الفارابی. ان کتاب الحررف هو - فی 
الأصل - شرح على أرسطوء ولکن الفارابی قدم مخدیدات 
منطقية للأدوات وللمفاهيم النحوية الأخرى؛ وعمم ذلك 
على المصطلحات النحوية والفلسفية. ونبه أيضا إلى الفرق بين 
المصطلحات النحوية والمنطقية. وفوق هذاء فثمة أهمية 
لعبارات الفارابى عن نشأة اللغات وعلم اللغة وتطورهما 
ومراعاة الخصائص اللغوية لشعوب مختلفة:؛ مثل اليونان 
والهند والفرس والسريان والصفد» وقدم لبعض المفاهيم 
مصطلحات من اليونانية والفارنية وآفاد - کذلك - من 
التراث التحوی العربی(*. 


کان - فی الوقت نفسه - ثمة موقف رافض عند 


لنحوی الفارابی بسابقیه من 


النحاة للمناطقةء ونشبت مناقشة حادة فى موضوع أهمية 
المنطق للنحو قبيل ١٠7ه/515م.‏ تمت المناقشة فى قصر 
الوزير أبى الفتح الفضل بن جعفر بن الفرات ودارت بين أبى 


۱۹۰ 


بشر متی بن یونس النسطوری؛ بوصف» مشلا للمنطق 
رالغلسفة وتراث الیونان بصفة عامة من جانب واللغوی آبی 
سعید السیرافی ؛ بوصفه یمثل النحو والعلوم العربية الاسلامية 
بصفة عامة من الجانب الآخر. ومن هذه المناقشة التى 
وصلت إلينا فى نصها بتضح أن كليهماء؛ بوصقه مغلا 
للمنطق أر النحوء قد تمسك بتفوق علمه على العلم 
الا را 3 2 

واتخذت القضية مسار المناقشة والحوار عند أبى زکریا 
یحیی بن عدی (العوفی ۲۳ ه/۹۸4م) الذى ألف فى 
هذا ا موضوع ۱۳3 
القلسفی والتحو العربی)(۲۱۱. وعلی العکس من 
ومتى بن يونس اللذين حارل الأول منهما أن يرى 0 
أنضل من النطق وحاول الشانی آن يرى المنطق أفضل من 
لتحوه فإن يحبى بن عدى شق طریقا وسطا بأن بيّن مزابا 
كل علم وحدده تحديدا مناسبا. واستمر الاهتمام بهذه 
القضية حتى زمن التوحيدى» ظل أبو سليمان المنطقى محمد 
ابن طاهر بن بابا الجستانى (المتوقى بعد 
۱۰۰۱/۸ يناقش قضية النحو والمنطق. كان 
السجستانى تلميذا لمتى بن يونس» ويعد من أرلئك المناطقة 
الذین اشت رکوا فی الناقشة عن الفرق بين النحو والمنطق. وله 
وجود واضح فى مناقشة هذه القضية فى (المقابسات» ٠‏ 


وخصص إخوان الصفا الرسالة السابعة عشرة فى إطار 


. الطبيعيات لفلسفة اللفة. وفیها عالجوا عدة قضايا منها قضايا 


الصوت والحرف واللغة وتركيب الأصوات واختلافها وبداية 
الكتابة وأصوات الأجرام السمارية والأصوات الأرضية ونشأة 
الأصوات واختلاف الأصرات ونشأة اللغة والفرق بين الكلام 
والصوت وحديث العقل واختلاف الحديث وكيفية إدراك 
قوى السمع ع للشئ وعلافة قری السمع بالأصوات المد ركة 
وطبيعة الأصوات وتركيبها واختلافها ونشأة الحروف والكتابة 
العربية واللغة العربية. يلفت النظر هنا أن تفسير الظواهر 
اللغوية عند هؤلاء المؤلفين بطريقة فيزيائية واضحة. فإذا كان 
الناس معلا يختلفرن فى كلامهم ولغاتهم؛ فإن ذلك يرجع 
لی احتلاف أجسامهم وأخلاطها. إن أصل اختلاف اللغة 
کا ن فى أصل قدرة أعضاء النطق. وکان [خوان الصفا 


يدركون اختلاف المدخل اللغوى عن المدخل الفلسفى: وهذا 
التقابل واضح فى تمييزهم «المنطق اللفظى الذى هو أمر 
جسمانی محسوس عن النطق الفکری الذی هو آمر روحانی 
معقول»۱۳؟. 

: ظل الاهتمام باللغات ويعلوم اللغة فى الشقافات 
الاخرى سمة واضحة فى النصف الشانى من القرن الرابع 
الهجرى. أفرد محمد بن إسحق النديم سنة ۳۷۷ه مقالة 
كاملة فى كتاب (الفهرست) لوصف لنات الأم من العرب 
والعجم ونعوت أقلامها وأنواع خطوطها وأشكال كتاباتها. 
يلفت النظر هنا ما كتبه عن الكتابة على ألواح طينية وعن 
الخط المسند الحميرى وعن خطوط المصاحف وعن القلم 
السريانى وعن القلم الفارسى بأنماطه الختلفة وعن القلم 
العبرانى والقلم الرومى وقلم لتكبرده وساكسه وأنماط قلم 
الصینی والقلم النانی وقلم الصند وقلم السند وأقلام الترك 
والروس والفرتجة والآرمن؛ وهی معلومات لها آهمیتها فی 
العرفة باللغات والکتابات. آما العرفة بالاشتفال بعلرم اللنة 

و خعر رم 

فترد عنها معلومات عارضة.؛ ولکنها مهمة؛ وذلك مثل 
الکتابة عن الصوتات 5 فی الخط الیونانی» وعن عدم 
وجود ستة حرف من اللفة العربية فى اللسان الیونانی» یلفت 
النظر - آیضا - استخدام این الندیم مفهرم «الایطومولوجیا 
وهو النحو الرومی»۲۲۳۱. وترد عند ابن الندیم معلومات کثيرة 
عن لغات وکتابات العالم القدیم والوسیط . 


أما أبو عبد الله محمد بن أحمد بن يوسف الخوارزمى 
«العوفی فی نهاية القرن الرابع الهجری/ العاشر الیلادی) 
فقد خصص للنحو الفصل اشالث من کتابه للوسوعی 
(مفاتیح العلوم) ویتتاول: وجوه الاعراب علی مذهب فلاسفة 
الیونانیی(۱4 . 


وکانت خصائص اللغة القارسية موضع اهتمام لغوی 
هو أبو عبد الله حمزة الأصفهانی ۱۳۰-۸۹۳۱۲۸۰۱ 
۰ ألف كتابه (الخصائص ولموازنة بين العربية 
والفارسية» "۰۲۱۹ کماتضمن کتابه (التنبیه علی حدوث 
التصحيف) معلومات مفيدة عن الأصرات وتدوینها برموز 
إضافية لا تتضمنها الحروف العربية المألوفة. فى الكتابين 


الفكر اللغوى فى إطار لماء الثقافات 


محاولة لتجاوز النسق العربى ورؤية للمشترك وامختلف بين 
اللغات. وهکذا عرف القرن الثالث نم الفرن الرابع آنماطا من 
الفکر اللغوی خاول العرفة اللغوية» والوازنة بين عدد من 
اللغات» وكل هذا آثار الفکر النظری فی اللغة. 

ثالثا: الترحیدی ولقاء التقافات : 


التوحيدى مثال متميز للقاء الثقافات فی القرن الرابع 
الهجرى؛ نلتقى فى كتبه الثقافة العربية والثقافة اليونانية مع 
رؤية لثقافات الشعوب الأخرى حتى ذلك الوقت. جد - على 
سبيل المثال ‏ فى مقدمة كتابه (البصائر والذخخائر) عرضا 
لمصادره العربية: 


«جمعت ذلك كله فى هذه المدة الطويلة مع 
الشهرة النامة؛ والحرص المتضاعفء والدأب 
الشديدء ولقاء الناس» وفلى البلاد» من كتب 
شتى حكيت عن أبى عشمان عمرو بن بحر 
الجاحظ الکنانی» و کتبه هی الدر الشیر» والتور 
الطیر» وکلامه الخمر الصرف؛ والسحر الحلال» 
ثم کتاب «النوادره لأبى عبد الله محمد بن زياد 
الأعرابى» ثم كتاب الكامل لأبى عبد الله 
العياس محمد بن يزيد الشمالى» ثم كتاب 
«العيون»(*) لأبى محمد عبد الله بن مسلم بن 
قتيبة الکاتب الدينورى» ثم #مجالسات تعلب؟» 
ثم کتاب ابن آبی طاهر الذی وسمه بالنظوم 
والنشور» ثم کاب «الاوراق» للصولی» ثم 
« کتاب الوزراء» لابن عبدوس» و «الحیوانات» 
لقدامة. هذا إلى غير ذلك من جوامع للناس 
مضافات والی حفظ ما فاهوا به واحتجوا له. 
واعتمدوا عليه فی محاضرهم؛ ونوادیهم» 
وحواضرهم وبواديهم, ثما يطول إحصازه ويمل 

استقصاوژه؟ . 
وفی الوقت نفسه» فان الأعلام الذین حفل بهم کتبه 
والذین تدور آسماژهم فی مجلس العلم تعطی دلالة واضحة 
على الصلة بشقافة الیونان ومن تمثلوها وساروا علی نهجهم 
فى بيئات الثقافة العربية» ومن هؤلاء الأعلام: ابن زرعةء وابن 


۱۹۰ 


محمود فهمى حجاری 


الخمار» وابن السمح» والقومسی» ومسکویه؛ ونظيف» ويحبى 
ابن عدى؛ وعيس بن على ٠‏ 
وفوق هذاء فإن أدباء العربية جد لهم وجودا واضحا 
فى ثقافة التوحمدى» ومنهم إبراهيم بن العباس الصولى صريع 
الغوانى وأشجع السلمى وأبو يوسف فى القضاءء الإسكافى 
فى المرازنة» و ابن نوبخت فى الآراء والديانات؛ و ابن مجاهد 
فى القراءات؛ وابن جرير فى التفسيرء والكندى فى الجزء» 
وعلی ابن سيرين فى العبارة» وأبو العيناء فى البديهة» وعلى 
ابن أبى خالد فى الخط» والجاحظ فی الحیوان» وسهل بن 
هرون فى الفرء وعلى يوحنا فى الطبء وعلى ابن رين فى 
الفردوس؛ وعلی عیسی بن دآب فی الرواية, وعلی الواقدی 
فى الحفظء وعلى النجار فى البدلء وعلى ابن ثوابة فى 
التفقه؛ وعلى السرى السقطى فى الخطرات والوساوس» وعلی 
مزبد فى النوادر. وعلى آبو الحسن العروضی فی استخراج 
الممی» وعلی بنی برمك فی الجود؛ وعلى ذى الرياستين فى 
التدییر(۲۱۱. ریتضح من کتب التوحیدی مدی اهتمامه ونقله 
والإشارة عنده إلى أعلام الثقافة أصولها وتیارانها حتی عصره. 
ر إشادته دائمة بأستاذه اللحوی آبی سعید السیرافی (التوفی 
۸ ۲۸۹۷۸ : بوصفه مشلا للشقافة الاسلامية توازی 
(جلاله واعتزازه باستاذه فی النطق آبی سلیمان النطقی 
(المتوفى بعد ١191ه/١١١1م).‏ 
وهذا الموقف من لقاء الثنافات» فى إطار العربية» جعل 

القصور فى الآداء اللغوى عند الفلاسفة والمناطقة معلية 
ومنقصة:؛ وجعل الأداء اللغرى السليم مقوما ثقافيا منشوداء 
جعل الصقل ضرورة والفصاحة مطلبا ثقافيا. ونى الوقت 
نفسه يكون التدقيق فى أداء المعانى هدفا لغويا. ولهذا كان 
تخرير (المقابسات) عند التوحيدى أمرا مهما. كتب 
التوحیدی : 

«هذا آخر المقابسة التى ات على حدود هذه 

الأشياءء وهى وإن كانت مختمل التخفيف» 

فعض المطالبة والاعتراض ببعض الاستقصات قد 

حوت معانى غريبة وطرقا واضحة:؛ وقد كنت 

عرضت أكثر هذا على أبى سليمان وعلى غيره 


فما أصبت عند أحد منهم ما يحكى إلا ما قاله 
جماعة من النحويين فإنهم بهرجوا كلمة بعد 
کلمة منها من ناحية الاعراب والصوغ» فأعدت 
على أبى سليمان ذلك فقال: إذا استقام لك 
عمود العنی فى النفس بصورته الخاصية فلا 
تكترث ببعض التقصير فى اللفظ ؟ قال: وليس 
هذا منى فى تصحیح اتلفظ واحتلاف التزویق 
وتخير البيان» ولكن أقول: متى جمع اللفظ ولم 
يوات؛ واعتاص ولم یسمح» فلا تفت نقسك 
حصائص الطلوبات وغایات القصودات» فلا 
تخر صحة اللفظ الذى يرجع إلى الاصلاح 
أولى من أن تعدم حقيقة الغرض الذى يرتقى إلى 
الإيضاح. ولولا هذا الذى قاله هذا الشيخ لما 
اخترت تفر هذه الحدود علی ما عرفتك من 
أعلامها واطراد القول عليهاء ومن بحر الحكمة 
تدفقه نقد أوتى فضلا كثيرا وفاز فوزا عظيما 
وأحرز ملکا کبیراء(۷. 
رابعا: المصطلحات الأساسية: 


المصطلحات الأساسية للبحث اللفوی عند التوحیدی 
محدودة» وحدودها الفاصلة لم تكد تتعین یشکل حاسم. 
وکان الترحیدی مدرکا لصعربات الفکر باللغة عن اللغة. 
کتب التوحیدی: 


اك الكلام على ا ي تال: ولم؟ 
تلت: لان الکلام علی الامور العتمد فيها على 
صوز الأمور وشكولها التى تنقسم بين العقول 
وبين ما يكون بالحس ممكن وفضاء هذا متسع» 
وانمال [فيه] مختلف. فأما الكلام على الكلام 
فإنه يدور على نفسه» ويلتبس بعضه ببعضهء 
ولهذا شق التحو وما أشبه النحو من المنطق» 
وكذلك النثر والشعر وعلى ذلك“ . 


إن مصطلح «الکلام» وكذلك عبارة: «الكلام على 
الکلام» مختلفان» من حيث الدلالة فى الكلمة الثانية على 


المادة اللغرية من جانب والدلالة فى الكلمة الأولى على 


تناولها العلمی من الجانب الاخر. 
کتب التوحیدی : 


«ووقف آعرابی علی مجلس الأخفش فسمع 
كلام أهله فى التحو وما يدخل معهء فحار 
عجب»؛ وأطرق ووسوسء فقا! ل له الأخفش: ما 
تسمع يا أخا ! لعرب؟ قال: أراكم تكلمون 
بكلامنا فى كلامنا بما ليس من , کلامنا. وقال 


ف 


أعرابى آخر ع 


مازال اخذهم فى النحو يعجمنى 


حتی سمعت کلام ۾ الزیخ والرو 


وقال أبو سليمان: نحو العرب فطرة؛ ونحونا فطنة» 
فلر كان إلى الكمال سبيل لكانت فطرتهم لنا 
مع فطنتناء [أو كانت زا لهم] مع 
ا 
قط N‏ 
تهما ۰ 


رھم 


۳ 


وهنا جد ثنائية مهمة فى المفاهيم» انحور ر الأول 
يتضمن: : كلام العرب؛ نحو العرب» الفطرة» للدلالة على 
یتضمن الكلام على 

1 کلام التبیاة : ! 


للالالة على التعبي 


مستوی الادة اللغوية؛ واحور الشانی 
الکلام. کلام فی النحو 
عن الجهد فی التحلیل النحوی. 


وهناك مصطلحان آخران» هما «اللفةه و «اللسانه 
یعضح من نصوص التوحیدی أن استخدامه کلمة لفة والجمع 
لغات كان يدل على النظام اللغری او النظم اللغوية. قال عن 


الد : 


«ومن شرفه أیضا آن الکتب القديمة والحدينة 
النازلة من السسماء علی ألستة الرسل بالتأیید 
الإلهى مع احتلاف اللغات کلها منشورة 
مبسوطة» متباينة الاوزان؛ متباعدة الابنیة» مختلفة 
الصاریف, لا تشاد للوزن؛ ولا تدحل فی 
الأعاريض حذا مر لا يجوز أن یقابله ما یدحضه 


أو يعترض عليه بما یحرضه:(۳۲؟. 


الفكر. اللغرى فی إطار لقاء الثقافات 


وفى كتابات التوحيدى ومعاصريه أخذت كلمة لغة 
تستقر للدلالة على اللغة الإنسانية بصفة عامة وعلى اللغة 


ولکن کلمة «لسان»: والجمم «ألسنةه , کانت تدل 
على الأداء الفسردى أو الأداء عند الأفراد. وفی تصوص 
التوحیدی: 


" #اجتمعنا عند عبد اللك بن مروان؛ فقال: ی 
الاداب آغلب على الناس ؟ فقلنا فأكثرنا في كل 
نوعء فقال عبد الملك: ما الناس إلا لى شئ أحوج 

منهم إلى إقامة أل لسنتهم التی بها یتماورون القول» 
ده ویست‌خرجون 
غوامض العلم مر 
منهاء إن الکلام فارق للحکم 
وضياء جلو ظلم الأغاليط 
كحاجتهم إلى مواد الأغذية. 


ن مخابلها: ویجممون ما تفرق 
E‏ 


» وحاجة الناس إليه 


وقد قال زهير: 
لان الفتى نصف ونصف فؤاده 
فلم یب الا ص.: ال والد 
۾ يبق ۾ ور والدم 


فمّلنا: لم یقله زهیر؛ انما قاله زياد الاعجم 
فقال: لاء قاله من هو أعظم تجربة وأنطق لسانا 
منه) . 
وتتضح هذه الدلالة من تراكيب» مثل: إقامة الألسنة 
لان الفتى» أنطق لسانا منه. كما تتضح - أيضا- من عبارة 


التوحیدی. ثم قال بلسانه الذلیق» ولفظه الأنیق*۱۳۱. 


واستخدام كلمة «لسانه للأداء الفردی یتضح آیضا 
من عبارة التوحيدى: الكلام صلف تياه لا يستجيب لكل 
إنانء ولا یصحب کل لسان» وخطره کثیر؛ ومتعاطیه 
مخروره وهو یتسهل مرة وتعسر مراراء ویذل طورا ویعز أطواراء 
ومادته من المقل [والمقل] سریع الحوول خفی الخنداع. 
وطريقه على 3 والوهم شدید السیلان وم‌جراه على 
النان. ,اللا د كثير الطغيات؛ وهو مركب من اللفظ 
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محمود فهمی حجازی 


اللغوى والصوغ الطباعى » والتألیف الصناعی» والاستعمال 
الامطلاحی(۲۳۲. وهذه هی مقومات الأداء اللغوى. 


آما معصطلح «الکلام» عند التوحيدى فهو بعيد عن 

مصطلح «الکلم» عييد النصاة المبكرين ن» وله سلة أكثر بفلسفة 

اللغة التى تبحث اللغة الانسانية بوصفها من الظواهر الطبيعية» 
كتب التوحيدى عن أبى الحسن العامرى. قال: 


«ماحد الكلام؛ الجواب: آنه مژلف من صوت 
وحرف ومعان. یقال: کیف یحصل؟ الجواب 
یجذب الانسان الهواء بالح رکة الطبيعية وحصره 
فى قصبة الرئة ودفعه ومصاکته بالحركة الإرادية 
للهراء الخارج بحروف مذبها آلة اللیرات. وهذه 
م رکبة دالة بحروف اتفاق واتساق مع معانی فکر 
النفس بالمنطقية:؛ بقدر الهراجس العارئة؛ 
والخواطر السائحة ؛ والصواب المؤيد من العقل» 
والأثر الحاصل فى القلب 99" . 


والمفاهيم الأساسية المتضمنة هنا وهى: صوت» وحرف» 
وسعان» کلام مجمدها عند المتكلمين؛ ولها صلة بالفكر 
الفلسفى فى اللخة عند الفارابي» > على وجه الخصوص 0 

فى مواضع كثيرة من كتب التوحيدى يد «الدحرة 
والمعنى» ٠‏ وهذه المواضع التى E‏ 

وبعضها من کلام التو ادوحبدى - توکس ال 
العانی» کتب التوحیدی: 


«اعلم نك لو قلت لنحوى: ما فائدة علمك 
بالنحوء وما غاية غرضك قيه؟ لقال: معرفة 
المعانى» وتجلية ملتبهاء والتوغل فى دقائق 
معانی کلام الله عز وجل» وكلام المبعوث 
بالحق إلى الخلق» رلرلا علمى بالنحو لبطل مراد 
كثيرء وجهل باب 
توخيت» إنك 0020 


کبیر فیقول له : ما خسن ما 


ولذلك» فإن للنحو أهمية كبيرة فى صقل الفكر 
تدقیق العبار 5. كتب التوحيد 


«قال البرد: اذا وضع الرجل کتاباء أو قال شعرا 
استهدف فإن أحسن استشرفء وان أساء 
استقذف. وذكر ابو الب‌اس یوما النحو فقال: 
[هوعيار الأشياء؛ وحلى الألسن» وجلاء 
الأسماع]230 . 


وتتصل هذه الثنائية فى مراضع أخرى بثنائية «اللفظ» 
و «العنی» » وهنا يد مسترى التعبير يعبر عنه تارة بالنحر وتارة 
أخرى باللفظ . کتب التوحیدی: سمعت شیخا من النحویین 
يقول: المعانى هى الهاجسة فى النفوس» الحصلة بالخواطر؛ 
والألفاظ ترجمة للمعانی؛ و کل ما صح معناه صح اللفظ به» 
وما بطل معتاه بطل اللفظ به, فالاسم ما وقع علی معنی غیر 
مقرون بزمان محصلء ويعرف أيضا بدخول الجر عليه؛ 
ويصلح فيه ضرنى ونفعنی » ويدخل عليه أيضا الأنف واللام 
علی واحده وتثنیته » والفعل یعم ما تصرف بالزس: : كقولك 


ضرب للماضی؛ ویضرب للحال» وللمستقبل من الزمان» 
والحرف: :ما كان جامدا لا يدل على معنى؛ نحو هل» وبل » 
وقد» وكأنه يريد أن ا , فكأنه لا 
نى يصحبها غير غيرها 259 , 


تأثير لها بتجيدها > 


ويبدو أن تأكيد النحاة لأهمية النحو كان مثار معارضة 
من بعض الغتهاء: كتب التوحيدى: 


«وتعجب عنده من أبى حنيفة الصرفى حين قال 
لك: إن الله عر وجا ل أمرنا بالطاعة والإيماث» وإن 


1 


لم يأمرنا ب لنحرء وإلا فهات : إنه يدل على أنه 


أمرنا بأن نتعلم : ضرب عبد الله زيداء وقد رأيت 


روغانه عن مخصيا تخحصيل الحجة فى معرفة ذلك ألا 
يعلم أن الكلام كالجسمء والنحو كالحلية؛ أن 
التمييز بين الجسم والجسم إنما يقع بالحلى 


القائمة؛ والأعراض الحالة فيه» وأن حاجته إلى 
حركة الكلمة بأخذه وجوه الإعراب حتى يتميز 
الخطأ من الصواب كحاجته إلى نفس الخطاب» 
وليس على كلامه فياسء ولا فى ركاكة بنى 
جنه التباس» وإنما غره من هو أنقص منه قطرة» 
وأخس نظرا وفكرة؛ أتراه يصل إلى تخليص 





اللفظ المبنى على معنی» دون اللفظ البتی علی 
معنی اخر الا بحنظ الاسماء وتصریفها؛ او تراه 
(یقف» على تحصيل المعنى المدنون فى هذا 
اللفظ دون المعنى المدفون فى هذا اللفظ إلا 
بتمييز وجوه حركات اللفظء فبان لك أن 
الحالف بالتورية فى يمينه: والله ما رأيته؛ وهو 
يريد ما ضربت رئته؛ ووالله ما قلبته وهو يريد ما 
ضربت قلبه» ليدفع عن نفسه ضيما نزل به بما 
يفهم من الرئة والقلب هو العكس إنما يرأ من 
الحنث ويتخلص من الضيم لقيامه بحفظ اللفة؛ 
كذلك من يعرف الفرق الواقع بين الإعراب 
الذى هو حركة آخر الكلمة“'. 


وفى هذا النص خد أهمية منظرمة المصطلحات: وجوه 

الإعراب»: وجوه حركات اللفظء ح رکة الکلمة, اللفظ » 

حركة آخحر الكلمة على مستوی التعبیر؛ وذلك فی مقابل: 

المعنى » المعنى المدفون» الفرق على مستوى المخترى. 

خاما: قضايا الفكر اللغوى: 

هناك قضايا كثيرةء نخدها عند التوحيدى امتداذا 

واستمراراً وتدمية لمناقشات فى الفكر اللغرى تقوم فى المقام 

الأول على الفکر الفلسفی. 5 كتب الترحيدى: 
«قلت لأبی بکر القومسی - وکان کبیر الطبقة 
فى الفلسفة؛ وقد لزم يحيى بن عدی زمانا 
وكتب لنصر الدولةء وكان حلر الكتابة» مقبول 
الجملة -: ما معنى قول بعض الحكماء: الألفاظ 
SES‏ 
والعانی تقم فی النفس» فکلما اتفقت کانت 
آحلی؟ فنال: هذا کلام ملیح» وله قسط من 
الصواب والحق؛ ان الألفاظ یشملها السمم 
والسمع حسء ومن شأن الحس التبدد فى نفسه» 
والتبدد ينفسه. والمعا لمعانى تستقيدها النفس © ومن 
شأنها الترحد بها والتوحيد لهاء ولهذا تبقى 
الصورة عند النفس قنية وملكة: وتبطل عند 


الحس بطولاء وتمحى محواء ولاحس تابع 


الفكر اللغرى فى إطار لقاء الثقافات 


للطبيعة . والنة لنفس متقلبة للعقل - وكانت الألفاظ 
على هذا التدري يج والتنسیة ق من E‏ الحس» 
والمعانى المقولة 3 من 2 العقل. فالاحتلاف 
فى الأول بالواجب؛ والاتفاتق فى الشائى 
بالراجبه (۳۹. 


رصل بهذا كله وظيفة الغة فى عملية لتر اصل بين 
السامع. كتب التوحيدى 


«وبالجملة الألفاظ وسائط بين الناطق والسامع؛ 
تکلما احتلفت 0 أهلها كان 
وشبها آروع وأجهز» والعانی جواهر النفس. 
فکلما ات حقائفها على شهادة السقل 
کانت صورتها انصع وابهر» واذا وفیت البحث 
حقّه فان اللفظ یجزل تارة ويتوسط تارة» بحسب 
اللابسة التی تصل له من نور النفس وفیض 
العقل وشهادة الحى وبراعة النظم؛ وقد يعفق هذا 
لتعويل الإنسان بمزاجه الصحيح وطبيعته الجيدة 
واختیاره ا وقد يفوته هذا الوجه فيتلافاه 
بحسن الاقتداء بمن سبق بهذه المعانى إليه» 
فيكون اقتداؤه حافظا عليه نسبة البيان على شكله 
المعجب: وصورته المعشوقة: ومدار البيان على 
صحة التقسيم. وتخير اللفظ وترتيب النظم 
وتقريب المراد؛ ومعرفة الوصل والفصل » وتوختى 
الزمان والکان» ومجانبة السسف والاستکراه» 
وظلب العفو كيف كانم 5*0 , 


وفى كتب التوحيدى استمرار للفكر فى اللغة فى إطار 
العناصر الطبيعية. قال أب الخطاب : 


«هل للخواطر والألفاظ والآراء والمقالات نسبة 
إلى المزاج والطينة والهراء: وإلى العناصر 
بالجملة ؟ فقال: نعمء لها نسبة قوية؛ وعلاقة 
شديدة؛ ورباط متین» الی هذه الامور التی تنظر 
فيهاء أو تطيف بهاء أو تطل عليهاء ولا سبيل مع 
ذلك إلى اتفاق الناس فى حال من الأحوال» 
وسبیل من السبل ولو آمکن ذلك لوجد: لا تری 
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أنه لا سبيل إلى أن يكون النانى كلهم طرال 
القدود أو قصورهاء وضخام الرئوس أو صغارهاء 
وفصحاء الألسنة أو لكنهاء أو على مذهب واحد 
آوحدء ومقابلة واحدة؟ کیف یکون هذا أو يظن» 
والطبيعة إنما تعطى صورتها تھا لکا ل شوم بحسب 

قبوله وتهيئته ومواتانه؟ فليس الزند من عطية 
الطبيعة؛ ولكن على قدر قبوله» وصلابة الحجر 
من عطية الطبيعة ولكن على قدره. فاختلات 
الصور نما ينشاً من احتلاف الواد. وهذا أصل 
۷ أصل له وعلة لا علة لهاء لأنه لم يفعله 
فاعل على ذلك» بل الصورة هن شأنها هذاء 

والمادة من شأنها ذلك؛ والأمر مسبب على سنن 

ماترى» فعلى هذا كل أحد ينفحل ما شاكله 
مزاجه؛ ونبض عليه عرقه؛ ونزع إليه شوطه. 
وعجن به طينه» وجری په ذلك على دأبه 


۳٩ ودیدنه»‎ 


اللسان العربی والاعتبار النظری جانبان متكاملان عند 
التوحيدى للفكر اللغوى؛ ولإثبات هذا الرأى تمد عنده ثلاث 
مقابسات عن أبى سليمان المنطقى فى العنلاقة بين النحر 
والنطق: کتب التوحیدی: 


۱۹۹ 


«قلت لأبى سليمان: إنى أجد بين المنطق والنحو 
مناسبة غالبة ومشابهة قريبة: وعلى ذلك فما 
الفرق بينهماء وهل يتعارنان بالمناسبة؛ وهل 
يتفاوتان بالقَرب به؟ فقّال: النجو منطق عربى» 
والمنطق نحو 0 0 نظر المنطمى فى 
المعانىء وإن كان لايجرز له الاحلال بالالفاظ 
التى هى لها کالحلل رال آرض؛ وجل نظر 
النحوى فى الألفاظ, وان کان لا بسوغ له 
الا حلال بالعانی التی هی لهبا كالحقائق 
والجواهر» ألا ترى أن النطقی یقول بخبر وهو 
ينعا ی اللنظ ؟ ونظائر هذا 


عند الترحيدى ت 


من ذلك طرح أمكلة نربط امجالات: وتقدم رؤية المفهوم ما من 


ان المنطقى 
ی 


وتتصل العلاقة بين النحو والنطق بالوظيفة الانصالية للغة 
ومستويات الأداء اللغوى ى على المستوى الثقافى. كنتت 


التوحيدى: 


درکما آن اتتصیر فی بیر اللفظ ضار ونقص 
وانحعطاط » فکذلك التقصير فى خرير المعنى ضار 
ونقص: وانحعاط : وحد الإنهام والتفهم معروف» 
وحد البلاغة والخطابة موصوفء والحاجة إلى 
الافهام ولتفهم علی عادة أهل اللغة أشد من 
الحاجة إلى ان الخطابة والبلاغة: لأنها متقدمة 
بالطبع: والطبع أقرب إليناء والعقل أبعد عناء 
والبديهة منوطة بالحس؛ وان کانت معانة من 
وجهة الحس»ء وليس ى ينبغى أن يكتفى بالإفهام 
كيف كان؛ وعلى أى وجه وقع» فإن الديتار فد 
يكرن ردئ ذهبء وقد يكرث ردئ طبعء وفد 
يكرن فناسد السكة؛ وقد يكرن جيد الذهب 
عجيب الطبع حسن السکة, فالناقد الذی عليه 
المدار؛ وإليه العيار ٠‏ يبهرجه:مرة برداءة هذاء ومرة 
برداءة هذاء ویشبله مرة بحسن هذاء ومرة بحسن 
هذاء والإفهام إفهامات: 
لفلة الناس» لأن ذلك غايتهم وشبيه برتبتهم 


دی) وجيده الأول 





ESE‏ لار و ال أن ذلك 
فى نقصهم؛ والشانى لسائر الناس» لان ذلك 
جامع للمصالح «المنافع؛ فأما البلاغة فإنها زائدة 
على الإفهام الجيدة بالوزن والبناء؛ والسجع 
والتقفية؛ والحلية الرائعة» وتخیر اللفظ » واختصا 


الرينة: باثرقة والجزالة والمتانة» وهذا الفن لخاصة 


النفس» لأن التصد فيه الإطراب بعد الإفهام 
والتواصل إلى غاية ما فى القلوب لذوى الفضل 
(E,‏ 


بتقويم البيان» 


غات كثيرة تمثل تكامل التخصصات» 





خارج التخصص الدقیق . من ذلك تعریف النحو عند أب 


کتب التوحیدی: 


«قلت له: فما النحو؟ فقال: على ما يحضرنى 
و ۳ 
إنه نظ ر فی کلام ا لعرب یمود بتحصیل ما تألفه 
وتعتاده» ۲ تفرقه وتعلل منه» أو تفرنه وتخلیه» أو 
تأباه وتذهب عنه » وتستفنی بغیره! . 
وهنا مد - آیضا - استخدام مصطلح ه کلام العرب» 
للدلالة على النظام اللغوىء والنحو هنا عمل علمی, انه: 
«نظر فى كلام العربه. وكان السؤال إلى آبی ملیمان 
المنطقى عن المنطق أيضا. كتب التوحيدى: 


«قلت: فما المنطق؟ فال: آلة بها یقم الفصل 
والتمبيز بين ما بقال: هو حق أو باطل» فيما 
يفعل» وبين ما يقال: هو صدق أو كذبء فیما 
يطلق باللسان» وبین ما یقال: هو حسن أو قبيح 
بالفعل. قلت: فهل يعين أحدهما صاحبه؟ قال: 
نهم وأى معونة إذا اجتمع المنطق العقلى 
والنطق الحسی ؟ فهو الغاية والکمال»۳۲۲؟. 


وهنا جد مجسزعة: جفاعيس تعبر عن الك كر اللغوى فى 
تلك الفترةء فالمنطق أداة تميز بين الدلالات. والمنطق 
«عقلی» ؛ ولکن «کلام العرب» أر «الكلام؛ بصغة عامة له 
وجود «حسی!؛ ای مادى. 


وتمضى المقابسة إلى فوائد النحو وأهمية المنطق فى 
الوصول بالأداء اللنوى إلى مستوى رفيع. كتب التوحيدى: 


«قال: ویجب آن تعلم آن فوائد النحو مقصورة 
علی العرب تشد الأول » قاصرة عن عادة 
غيرهم بالقصد الثانى: والمنطق مقصور على عادة 


جميع أهل العمل من أى جيل وبأى لغة أبانواء 
إلا أن يتعذر [ وجرد] بعاد > عند قوم وتوجد عند 
فوم لتقصیر علی تعذر 
الأسماء أو على وضعها ۱ الخلافء إما 
بالتواطؤ والاصطلاح» ولما بالطیم والإسماع. 


» فحينمذ الحال ل فى ١‏ 


قال: وبالجملة الحو يرقب اللقظ ترتيبا يؤدى 
إلى الح المعروف أو إلى العادة الجارية» والمنطق 


الکر اللغوی في [طار لقاء التقافات 


يرتب المعنى ترتيبا يؤدى [إلى] الحق المعترف به 
من غير عادة سابقة. والشهادة فى المنطق مأخرذة 
من العمّل» والشهادة فى التحو مأخوذة من 
العرف؛ ودليل النحو طباعى؛ ودليل المنطق 
عقلى. والنحو مقصورء والمنطق مبسوط؛ والنحو 
يتبع ما فى طباع العرب» وقد يعتريه الاختلاف» 
وا منطق يتبع ما فى غرائز النفوس» وهو مستمر 
على الائتلاف. والحاجة الی النحو اکشر من 
الحاجة إلى المنطق» كما أن الحاجة إلى الكلام 

فى الجملة أكثر من الحاجة إلى البلاغة؛ لأن 
3 أول» ومذا فان . والنحر أول مباحث 
الانسان» والنطی آخر مطالبه. وکل انسان 
منطقى بالطبع الأرل» ولكن يذهب عن استنباط 


ما عنده بالإهمال؛ وليس كل إنسان نحويا فى 
الإا" 


وهنا فكرة عموم المنطق؛ وخصوص النحو بلغة محددة. 
ود العقابل بين المنطق والنحو يتخذ جملة من الصطلحات؛ 
منها: المتل والعرف ال لغرائز والعادة» ومنها أساسية النحو.رفعة 


الحو والمنطق بسيان نوع 
الخطأ فى الأداء: كتب التوحيد 
«الخطأ فى النحو يسمى لحناء والخطأ فى المنطق 
يمى إحالة. والنحو تخقين المعنى باللفظ . 
والنطق خقیق العنی بالمقل. وقد یزول اللفظ 
إلى اللفظ . والمعنى بحاله لا يزول ولا يحولء فأما 
المعنى فإنه متى زال إلى معنى ا المعقول 
ورجع إلى ماعهد فى الأول. والنحو يدخل 
المنطق؛ ولكن مرتبا له. والمنطق يدخل النحوء 
ولكن محتقا له» وقد يفهم بعض الأغراض» وإن 
عرى لفظه من النحوء ولا يفهم شئ منها إذا 
عرى من العقل. فالعقل أشد انتظاما للمنطق» 
والنحو أشد التحاما بالطبع. والنحو شكل 
والمنطق شكل عقلى. وشهادة النحو طباعية؛ 


وشهادة النطق عقلية»(*۲۳. 


۱۹۷ 





موه و 5 


ولكن قضية المكانة تظل مطروحة؛ مکانة تشحو وأهمیته 
ودوره ومكانة المنطق وأهميته وأثره. وهنا مجدأبا سلیمان 
المنطقى يمثل رأى المناطقة: وما يستعار للنحو من النطق 
حتى يعقوم أكثر ما يستمار من النحو للمنطق حتى يصح 
وبستحكم. فالمنطق رزن لعيار العقل؛ والنحو كيل بصاع 
اللفظ» ولهذا قيل فى النحو الشذوذ والنادر» وردئ المنطق ما 
جرى مجراهماء فهذا ما استهدف من قوله؛ وهذه القضية 
ظلت مستمرة فى إطار لقاء اللقافات» ولو كانت البيعات 
الثقافية الختلفة قد استمرت متوازية وغبر متلاقية لا كان ثمة 
طرح لهذه القضية. 


لقد تماوز الفكر اللغوى فى المقابسات ملامح النظرية 
العامة إلى المسائل اللغوية التى تتجاوز وصف البنية اللغوية إلى 


محاولة تمرف فلسفتها وعلاقات جزئيانها. کنب التوحیدی: 
«قلت لأبى سليماك: كنا أمس فى مجلس أبى 
على القومسى فجرى كلام فى الظرف فقال له 
الأندلسى: أيها الشيخ» لم صار الظرف الخصوص 
بالزمان أكثر من الظرف الخصوص بالمكان؟ 
فسكت هنيهة ثم تال: لا آدری. ولیس هذا من 
النحوء وإنما النحو فى هذا أن تعرف أن الظرف 
ظرفان» ظرف زمان وظرف مکان» وخصی 
أسماء هذا وتميزها من أسماء هذاء وتقف على 
المواضع الخصوصة بهما والإعرات اللازم لهما 
وبهما. فقال أبو سليمان: صدق أبو على» فلقد 
ظلمه الأندلسى: من أين يعلم ذلك وليس عليه 
فى صناعته آن يسحث عنه؟ لان مبادی؛ کل 
صناعة مأخوذة من ناس أخبرين قوامين 
عالمين ) ا 

وهنا جمد الفرق بين عمل النحوى نصنيفا للظرف وتخديدا 

لمواضع استخدامه ولأحكام إعرابه من جانب» والبحث عما 

وراء ذلك من علاقات من الجانب الآخر. 

ولكن الفكر اللغرى الذى يبحث اللفة فی (طار الظراهر 
الطبيعية یتمامل برژية آحری» کتب التوحیدی عن رأی أبى 


سليمان المنطقى: 


۱۹۸ 


«فیّال: الظرف الزمانی ألطف من ظرف الکان» 
والکانی ا کف من ظرف الزمان؛ وكأن المكان 
من قبیل الحس» والزمان من قبیل النفس» وكأن 
لزمان من حد احیط » والکان من حد الرکزه 
فرجب لهذا أن یکون تصرف الألطف اکثر من 
تصرف الا کثف؛ وبحسب تصرفه تکون أسماء 
أحواله فى تصرفه أكشرء والزمان منسوب الی 
حركات الفلك»؛ فجوهره شريف. والمكان من 
جوهر أنحيط. فجوهره محطرط . والفلك أقرب 
من الأمور العالية؛ فكذلك مرسومه الذى هر 
الزماث. قال: دتما يشهد أن الزمان ألطضء أنك 
تقول: زمان حاضرء وزمان ماضء وزمان 
مستقبل. هذا بالنظر الأول؛ وقد أحس به كل 
الناس» وهو يزيد بالمنطق على هذه القسمة زيادة 
بينة» ومن أجل تصرف الزمان فى الوجوه 
الكثمرة؛ استخرج یحیی بن عدی النطتی من 
ول القائل: القائم غير القاعدء وجوها تزيد على 
عشرین آلف وجه بالاف» ورسالشه فی ذلك 
حاضرة» لم قال: ومما يزيد لطافة الزمان وضوحا 
أن الزمان الواحد يجر إلى أكثر من واحد؛ إلى 
مالا آخر لهماء والمكان الواحد متى شغل 


بالواحد عجز عن الثانى؟ . 


المقابسة الثانية التى تعد مثالا لتجاوز الرصف اللغوى إلى 
الفكر النظرى» أوردها التوحيدى عن كلمة «طبيعة؛؛ ودلالة 
هذا الوزن: سألنى أبو سلیمان يوما عن الطبيعة وقال: كيف 
هى عند اهل النجم واللفة ؟ آهی فعيلة بمعنی فاعلة» او 
بمعنى مفعولة ؟ فسألت أبا سعيد عنها فقال: هذا من قبيل 
الأسماء الحضة» لا من قبيل الأسماء المشوبةء فلا يقال 
لذلك إنه فعيل بمعنى قاعل » كقدير بمعنى قادرء ولا يقال 
إنه فعيل بمعنى مفعول؛ كذبيح [بمعنى مذبوح] ولكن يقال 
هو فعل فی اصله کجبیر واثیر: ومع هذا فمعنى الفعل به 
آقرب من معنی الفعل منه؛ ولفعيل أسرار ووجوه؛ وقد كان 
بعض الناس زل فيه عند بعض الأمراء. وإذا لم يكن بد من 
اعتباره على طريقة هذا السائل» فلأن يكون بمعنى مفعول 


_ ,___ عع_ الفكر اللقوى فى إطار لقاء الثقاقات 


أولى » » وذلك أنا نقول: : طباعه كذا وكذاء وطبيعته» E‏ 
طيع عليه؛ وبمعنى فعل» والمفعول فيه أبين» وأخواته يدللن 
على ذلك ؛ أعنى الضريية. والسليقة؛ والسجية» والغريزة» 
والنحيزة . 

ولكن التكامل بين النحو والمنطق يجعل هذه المقايسة 

- أيضا ‏ رأى أبى سليمان المنطقى فى كلام السيرافى 
مع الإضافة إليه: 

«نتال: هذا حسن مقبول؛ ويدل [على] أن ما سمعته 
فیض, وشرارة من حریق» . ولکن 
التکامل العرفی یتطلب رژية علمية وفلسفية لفهوم الطبیعة 
ثم قال : 


من هذا الشيخ غيض من ف 


«رإنما يصح قرله هذا إذ لخص المعنى الذى 
خخصت الطبيعة به من قبولها من النفس؛ والقيادة 
لعصريفها وانفعالها بتفعيلهاء فإن الطبيعة 
كالهدف لما عنى النفس» وكالشئ الشاحى فاه 
لا يلقى إليه ويرسم لهء لا يتعدى حکمه؛ ولا 
يعصى أمرهء ولا يخالف نهجه؛ وهذا شأن النفس 
مع السقل؛ ولكن على من هذاء لأن الفيض 
الأول والجود الأول لا واسطة له ولا شوب ولا 
عارض علیه» ولا كره فيه ولا اختلاف؛ يفيض 
ذلك كله فى الطبيعة بصباباتها وصافاتهاء 
وبقرافيها ومعانيها وتظهر عند ذلك الأشكال 
امختلفة فى الأشخاصء وتبدو قواه بوسائط المسائح 
والإحساس» فأما إذا وفى حقها فيما يقبل منها 
ما دونهاء وينقاد لها ويأتمر لأمزهاء ويجرى على 
رسمهاء ويظهر أشكلها فى الأجزاء المتشابهة 
المختلفة العناصرء الختلطة وال 
المستعدة والأبيةء والأشتات | الخلائمة والمتباينةء 
فإنها فى حد الفاعلة التى تطيع وتنقش » وتصلح 
وجمم» وتؤلف وتنقض» ومخحظر وتبيح» وتندر 
وتستخرج . وهذه الرتية حصلت لها من تقبلها 
للنفس لأنها أعطتها صورتها وكانت فاعلة بهاء 
ولأنها قبلت منها فكانت منقعلة لهاء فلها 


الرتبتان رالحدان, بنظر ونظر» ووجه ووجه» . 


المسميزةء» والمو واد 


رختام هذه المقايسة يتضمن مصطلحين دالين ادها 
«اللسان العربی» والشانى «الاعتبار النظری» برژية مخاول 
تکامل المرفة من الجانبین. قال: 


«رإذا وقف على هاتين الحالعينء الأرلى 
بموجب اللسان العربى» والثائية بقضية الاعتبار 
aS‏ هذا النسق ما 
يفتمر إلى إيضاحه والإبانة عنهء لأن التصفح قد 
لي لی کل سا کات فی افر ن هذبن 
الرجهين. نأما حدها الذى هر لها بالتحقيق» 
وهو ما قال أرسطوطاليس إنه ميدأ الحركة 
والسكون. وإيضاح هذا بين فى الكتب 
المورضوعة فيه وفى أشكاله» وإنما قويت العناية 
فى شرح هذا القول على قدر ما بدا من المسكلة 
والجواب» . 
وبذلك اكتملت فكرة التكامل بين النحو واللغة بكلام 

أبى سليمان المنطقى وما ذكره السيرافى» وكل هذا بعبارة 

التوحيدى» وختامها: 
#تابعت حاطك الله من هذه المقابسات الثللاث 
لأنها متواخية فى بابهاء أعنى أنها فى حديث 
النحو واللغة والمنطق والنظرء وبهذا تبين لك أن 
البحث عن المنطق قد يرمى بك إلى جانب 
النحوء والبحث عن النحو يرمى بك إلى جانب 
المنطق» ولولا أن الكمال غير مستطاع لكان 
يجب أن يكون المنطقى نحرياء والنحوى منطقياء 
خاصة والنحو واللغة عربية» والنطق مترجم بها 
ومفهوم عنها. والخلل على قدر ذلك قد دخل 
فيها بنقل بعد نقل» وشرح بعد شرح؟ . 

سادسا: الحو والمنطق بين العلوم: 

كتب التوحيدى رسالته فى العلوم فى إطار فكرة أساسية» 
وهى أهمية كل فروع العلم وتكوين علاقات بينية بينهاء 
وضرورة تكاملها من أجل «العلم». عرف التوحیدی النحو 





«(وأما النحو) فمتّصور على تتبع كلام العرب 
فى إعرابها؛ ومعرفة حطها وصوابها» واعتیاد ما 
تواطأت علیه وألفت استمماله» ولولا انفعاح 
أبواب المعانى به لم يكن فى النحو أكثر من 
مخالفة الحركة باللفظ لكن قد صح بالتجرية 
والاستمراض» أن فى مخالفة حركات الألفاظ 
فنساد المعانى والأغراضء ولابد.لنا ما دمنا تبعا 
لهذه الأمة» أعنى العرب» من الاقتداء بهم؛ 
والاقتفاء لأثرهم» من غير خريف» رلا لجزيف» 
ألا ترى أنك تتبع نبا اللفظ فى قرلهم: أذهب؟ 
إذا نووا استفهاماء وفی قولهم: سیذهب, إذا نووا 
خبرا منتظرا» وفی قولهم: قد ذهبء إذا نووا حبرا 
ماضياء كذلك تتبع حرکات اللفظ لان حد 
الا عراب هر تفییر آواخر الكلم كالدال من زيد. 
ألا ترى أنك تقول: جاءنی زید ومررت بزید 
ورأيت زيداء فزيد هو واحد فى هذه المواضع» 
لكن صوره مختلفة للإعراب الفاصل بين مراد 
ومراد؛ وفنون هذا الباب كثيرة وعللها عريصة 
والناظر فيه يوم بمعاينة على حسب عنايته 
ودرایته؛ ۷" . 

وهذا التعريف يتضمن عناصر مهمة توضح رؤية التوحيدى 
لهذا الغرع العلمى» تت ركز هذه العناصر فى المصطلحات 
الفانیح الکونة لهذا التمریف» وهی : «تتبم کلام العرب*» 
و«معرفة خطلها وصوابها» واابراب العانی». وهنا مد الادة 
اللغوية المربية والهدف المعيارى والربط بين البنية اللغوية 
والمعنى . 


عرف التوحيدى اللغة: 


و(وأما اللغة) فجدواها عظيمة ومناقعها جمة 
لأنها مادة الكلام؛ والنحو صورة من صورها 
ولأنها مخيط بالاشتقاق وأصوله والتصريف 
وأبنيته؛ والوزن وأمثلته؛ وبابها مبردود إلى توسع 
السماع؛ كما أن باب النحو موقوف على تتبع 
الطباع» فكل من تكامل حظه من اللغة وتوفر 


تصيبه من النحو كان بالكلام أمهرء وعلى 
تصریف العنی آقدر» وازداد بصيرة فى قيمة 
الانسان؛ الفضل علی جمیم الحیران؛ وعرف 
عوار الحكلمين ورقف على عادة الفقهاء فى أمر 
فان شدا بعد ذلك شیعا من النطق فشد سبق 


جميع الناظرین. وأنا أصف لك» (۹۳۸. 


وهنا يجد المصطلحات المفاتيح المكونة لهذا التعريف تتضمن: 


«الاشتقاق؛ و والتصريف» و«الوزن» و «السماع». 


وفی الوتت نفسه» تمد تقابلا بین النحو واللغة؛ ذلك أن 
النحو یمثل النمط انختزن من بنية اللغة فى العقل «النحو 
صورة من صورها»» ويقوم على «تتبع الطباع» حتى يمكن 
تعرف ملامح ذلك النظام. أما اللغة فإن «بابها مردود إلى 
توسم السماخ» . وهذه الفكرة عبر عنها الترحيدى فى موضع 


آخر : 
ر 


«وإياك أن تقيس اللغة؛ وقد رأيت فقيها من 


الناس وقد سئل عن قوم فقال: هم خروج» فقیل 





ما تريد بهذا؟ قال: قد خخرجواء كأنه أرادهم 
خارجرك» قيل: هذا ما سمع» قال: هر كما قال 
الله تعالی: «ٍذ هم علیها قموده؛ آی قاعدون 


1 4 
فضحك بها *". 


وهكذا يحدد التوحيدى الفروق بين النظام اللغری 
بشواعده وقياسيته من جانب والمفردات وسماعيتها. 
واخعر التعريفات ذات الدلالة فى نسق هذا البحث 
تعریف النطق : 
«أما المنطق فهو اعتبار معانى الكلام فى اعتدالها 
رانحرانها» واختلافها وانتلانها» وإبهامها 
وایضاحهاء واغماضها وانصاحها» وتمییزها 
رالتباسها: واطرادها وانعکاسها» واستمرارها 





واستقرارها» وبه تفصل الحجة من الشبهة» وتنفى 
الشبهة عن الحجة» وتعرف حيلة المغالط ونصيحة 
المحقق» وهو آلة عند أربابه كالميزان يزنون به كل 


مختلق فيه ومتفق علیه؛ ولیس فیه کفر ولا 


جهل ولا دين ولا مذهب ولا نحلة ولا مقالة. 
وانما هو تصفية المانی وتتفية الألفاظ» فمن 
غمره الشك فی هذا القول واعتراه الریب 

هذا الوصف فليتقدم ناظرا فيه» متصفحا لأوائله 
وئوانیه» فانه یجد بیان هذا لول حاضرا» 

۳ ۳ ۹3 2 ی ۹ 6 

والشاهد فيه ظاهراء وقد عابه ناس ولکن کانوا 
عامة أو أشباه عامة؛ فأما الخاصة وأشباه الخاصة 
فلا يعيبونه ولايجيزون عيبه: والصور الماثلة للعين 
والأحوال الجارية فى العالم؛ والمعانى القائمة 
بالعمل والأمور الشابئة فى النفس هى كلها لا 
تخرج عن هذا الاعتبار المنطرئ على الإضافات» 
والتخصيصات والتعميمات» وهذا لأن العالم 


5 9 ۲ 3 E 
منوط بعضه ببعض»؛ ومنسوب بعضه إلى بعض‎ 





ى بعضه على بعض. والناظر فى الطب 
غ حفط ال إا رها طلا إذا 
فقدهاء وهر حادم للطبيعة بالعلم والعمل علم 
يحيط بعين العلة وعمل ياتى على اجتلاب 


الصحة 2509 


ومئیس 


وهنا يمد المصسطلحات المفاتيح الدالة نی تعریف المنطق: 
«معانی الکلام»» «اعتدال وانحراف» » و «الیزان» «مقیس 
بعضه على بعض»» وهی مصطلحات تتداحل بدرجة ما مع 
مصطلحات النحاة؛ ومد - آیضا - مصطلحی «التخصیصات 


والتعميمات». ولكن من أهم ماورد فى هذا التعريف عبارة 





الترحيدى التى تواجه الدعرة إلى عدم التكامل الممرنى فى 
عصره» وتعارض الا جاه إلى إبعاد المنطق عن نسق الثقافة 
العربية الإسلامية» وهذه العبارة المدافعة عن المنطق نصها : 


« ولیس فيه كفر ولا جهل ولا دين ولا مذهبه. 
مابعا: الموازنة بين اللغات: 

كانت قضية الموازنة بين اللغات من أهم قضايا الفكر 
اللغوى فى نهاية القرن الرابع الهجرى. كانت العربية لغة 
الشقافة الرائدة» ولكن الفارسية كانت تنهض شيئا فشيئا 
لتکون لغة رسمية فی شرقی الدولة الاسلامية» وكان للغة 
اليونانية حضور ثقافی متجند. خصص التوحیدی فی 
(الإمتاع والمؤانسة) الليلة السادسة للمفاضلة بين الشعوب: 


الفكر اللغرى فى إطار لقاء الثقانات 


«ئم حضرته لیلة آخری» فأول ما فاغ به انجلس 
أن قال: أنفضل ال ب على العجم أم العجم 
على العرب؟ قلت: الأم عند العلماء أربع: 
الروم: والعربء وفارس» والهند؛ وثلاث من 
هؤلاء عجم» وصعب آن یتال: العرب وحدها 
أفضل من هؤلاء الشلاثة؛ مع جوامع ما لهاء 
وتفاریق ما عنذها. فقال: حد الوصف فى 
التزیین والتقبیح مختلف الدلائل على ما بعتقد 
صوابه وخطوه» متباین» وهذه مسالة- آعنی 
تفضيل أمة على أمة ‏ من أمهات ما تدارا الناس 
عليه وتدافعوا فيه؛ ولم يرجعوا منذ تناقلوا الكلام 
فى هذا إلباب إلى صلح متین واتضاق. نقلت: 
بالواجب ما وقع هذاء فإن الفارسى ليس فى 
فطرتة ولا عادته ولا منشمه أن يعترف بفضل 
العربى؛ ولا فى جبلة العربى وديدنه أن يقر 
بفضل الفارسى. وكذلك الهندى والرومى 
والعرکی والدیلمی. وبمد» فاعتبار الفضل 
والشرف موقوف على شیگین : أحدهما ما حص 
به قوم درك قوم ی أيام النشأة بالا تیار للجید 
والردئ» والرأى الصائب والفائل» والنظر فى 
الأول والآخر. وإذا وقف الأمر على هذا فلكل أمة 
نضائل ورذائل ولكل قوم محاسن ومسار» ولكل 
طائفة من الناس فى صناعتها وحلها وعقدها 
كمال وتقصيرء وهذا يقضى بأن الخيرات 
والفضائل والشرور والنقائص مفاضة على جميع 
الخلق» مفضوضهة بین کلهم» 9 





إن هذا الموقف الذى يقرم على عدم التعصب ویفتح 

آفاق الانطلاق ويعطى لكل طائفة مجالها فى الإبداخ والتقدم 
لم يكن مألونا على مدى عدة قرون. كتب التوحيدى : 

«وها هنا شئ آخرء وهو أصل كبير لا يجوز أن 

يخلو كلامنا من الدلالة عليه والإيماء إليه. وهو 

أن كل أمة لها زمان على ضدهاء وهذا بين 

مكشوف إذا أرسلت وهمك فى دولة يونان 

والإسكندرء لما غلب وساس وملك ورأس وفتق 


محمود فهمى حجازى 


ورتق ورسم ودبر وأمرء وحث وزجرء ومحا وسطر» 
ونعل وأخبرء وكذلك إذا عطفت إلى حديث 
كسرى أنوشروان وجدت هذه الأحوال بأعيانهاء 
وإن كانت فى غلف غير غلف الأول» ومعارض 
غير معارض المتقدمء ولهذا تال أبو ملم 
صاحب الدولة حين قيل له: أى الناس وجدتهم 
آشجم؟ نقال : كل قرم فى إقبال درلسهم 
شجمان . وقد صدق» وعلى هذا كل أمة فى مبدأ 
سعادتها أفضل وأمجد وأشجع وأمجد وأسخی 
وأجود وأخطب وأنطق وأرأى وأصدقء وهذا 
الاعتبار ينساق من شئ عام لجميع الأم» إلى 

شیم شامل لأمة أمة إلى شى حاو لطائغة طائفة؛ 
إلى شئ غالب ب على قبلة قبلة إلى شئ متا 
وانسان انسان» . 


وهذه الرؤية الإنسانية ترتبط عند التوحيدي بفكرة فيض 
الله تعالى على كل الشعوب وإمكان كل شعب أن يحقق 
الرقی والتقدم. 


ولكن هذه الرؤية العامة تختلف بدرجة ما عن عبارات 


فى الوازنة بین اللغات؛ کتب الترحیدی: 


«رقد سمعنا لنات كثيرة ‏ وان لم نستوعبها - 
من جميع الأم. كلغة أصحاينا العجم والررم 
والهند والترك وخوارزم وصقلاب وأندلس والزخ» 
فما وجدنا لشئ من هذه اللغات نصوع العربية» 
أعنى الفرج التى فى كلماتهاء والفضاء الذى 
مجده بين حروفهاء والمسافة التى بين مخارجهاء 
والمادلة التى نذوقها فى أمثلتهاء والمساراة التى 
لاتجحد فى أبنيتها؛ وإذا شكت أن تعرف حقيقة 
هذا القول» وصحهة هذا الحکم؛ » فالحظ عرض 
اللغات الذی هر بیّن آشدها تلابسا وتداخلاء 
وترادفا وتعاظلا وتعسرا وتعرصاء وإلى ما بمدها ما 
هو أسلس حروفاء وأرق لفظاء وأف اسماء 
وألطف أوزاناء وأحضر عياناء وأحلى مخرجا 


وأجلى منهجا رأعلى مدرجاء وأعدل عدلاء 
وأوضح فضلاء وأصح وصلا إلى أن تنزل إلى لغة 
بعد لغة» ثم تنتهى إلى المربية» فإنك تحكم بأن 
المبدأ الذى أشرنا إليه فى العوائص والأاغماض؛ 
سرى قليلا قليلا حتى وقف على العربية فى 
الإنصاح والإيماض. وهذا شئ يجده كل من 
كان صحيح البنية» بريكا من الآفة؛ متنزها عن 
الهوى والعصبية؛ محبا للإنصاف فى الخصرمة» 
متحريا للحى فى الحكومة؛ غير مسترق بالتقليد» 
ولا مخدوع بالالف, ولا مسخر بالعادة» وإنى 
لأعجب كثيرا تمن ن برجم ی فضل رامع رعلم 
جامم» وعقل سدید؛ رأدب کشیر اذا أبى هذا 
الى وه کر با رین اجب أيضا 
فضل عجب من الجیهانی فی کتابه وهو یسب 
العسرب؛ وتنارل آعراضها ویحط من 
أقدارهاء"؟“ . 


وهنا جد رؤية أبى حيان التوحيدى للعربية ری إن 
اللغات التى وردت فى ذلك النص تمثل المنطقة الممتدة من 
الهند إلى الفرس واليونان والصقالبة والترك واللغات اأ 
وهى لغات تمثل أفرعا لغوية ونصائل لفوية شتی. . وتفضیل 
العربية ينوم فى رأيه على المعرفة بلغات أخرى وموازتتها من 
حيث خصائص البنية والفردات. كتب التوحيدى فقال: 


«هذا لا يبين لنا إلا بأن تتکلم بجمیم اللفات 
على مهارة رحذق؛ نم نضع القسطاس على 
واحدة واحدة منها حتی ناتی علی احرها 
رأتصاها ثم نحکی حکما برشا من الهری 
والتقليد والعصبية والمين» وهذا مالا يطمع فيه إلا 
ذو عاهة؟ ولكن قد سمعنا لغات كثيرة من 
أهلهاء أعنبى من أفاضلهم وبلغائهم؛ فعلى ما 
ظهر لنا رخيل إلينا لم جد لغة كالعربية» وذلك 
لأنها أوسع مناهج؛ وألطف مخارجء وأعلى 
مدارج؛ وحروفها آتم» وأسماؤها أعظم» ومعانيها 
ا ومعاريضها أشملء ولها هذا النحو الذى 


حصته منها حصة المنطق لق مر ن العمقل» وهذه 


خاصة ما حازتها لنة علی ما قرع آذاننا وصحب 
أذهاننا من کلام أجناس الناس» وعلی ما ترجم 
لنا أبضا من ذلكء ولولا أن النقص من سوس 
هذا العالم وتوسه لكان علم المنطق بهيئة الطبيعة 
بالعربية: وكانت بسوق العربية إلى طبائع 
اليونانية» فكانت المعانى طباتا للألفاظ؛ والألفاظ 
طباتا للمعانى؛ وحينئذ كان الكمال بنحط إليه 
عن كثبء والجمال يصادفه بلا رغب ولا 





ر ب (۳. 


وهذا الرأى یقوم - عند التوحيدى ‏ على خصائص 
صوتية ومعجمية ودلالية» وينية لغرية تتيح للعربية درجة عالية 


من التعبیر النطقی الدقیق. 


الهوامش 


(۱) حول رمالة الملوم» انظر الطبعة الأخيرة الحققة التى نشرها مارك برجيه: 


الفكر اللغوى فى إطار لقاء الثقانات 


وبعد» فان البيئة العلمية التى القت فیھا کل هذه 
العیارات المثلة لشقافات شتی آتاحت؛ بما قدمته من 
معلومات عن اللغة طبیعتها ووظیفتها وعلافتها باجتمع 
بالفکر وبالحضارة: آن تبداً مرحلة جديدة فی الفکر اللغوی 
الذى يتجاوز وصف جزئية أو جزئيات فى لغة واحدة أو 
تعليمها إلى الفكر فى طبيعة اللغة الإنسانية» وتنوع اللغات 
وتعدد نظم الکتابة» وعلاقة النحو بالمنطق وتكامل العلوم» 
وغير هذا وذلك من القضايا اللغوية العامة؛ وهنا موقع 
التوحيدى الذى القت ف کتابانه کل هذه الرواند التى 
مهدت لنهضة كبيرة فى علوم اللغة؛ من حيث النظرية 
رمناهج البحت, فى أواخر القرن.الرابع وفی القرن الخامس 
الهجرى؛ رلا يمكن تصور حدوث تلك النهضة إلا فى إطار 
أهمية لقاء الثقافات. 


M.Bergê, Epître sur les Sciences, in: Bulliten d'études Orientales (Damas) XVI (1963 - 1964), XII (968).‏ وکانت قد طبعث من قبل 

ملحمة بكتاب الصداقة والصديق »؛ نشرهما أحمد فارس الشدياق فى مجلد عنوانه: رسالتان للعلامة ... التوحیدی, مطمة الجوائب؛ استانبول ۱۳۰۱ ۱ ۱۸۸4 فى 
الصفحات ۲۰۰ - ۰۲۰۸ کما طبمت فی الاأدب والانشاء نی الصداقة والصدیق, القاهر: ۱۳۲۳ | ۱۹۰۵ . 

(۲) انظر: کتاب العین تلخلیل ین آحمد. اقيق عبدالله درویش؛ بغداد ۱۹۲۷ ء مادة لا ۵ ۶ص ۲۳۲ والعرب للجرالیقی, خقیق أحمد شاکره طبعة دار الکتب 


بالشاهرة ۱۹۹۹ ص ۰۱۱ وكتاب سيبويه بتحتين عبدالسلام هاررن, القاهرة ۱۹۷۵ 4۰ | ۳۰۷-۳۰۳ . وحول تم 


التظاثر الصوتبة نی اللغات السامية؛ انظر 





Minchen’ , 1963, 5 ۰ 182 ۰ ۰:‏ ممعطعدعم5 لد تسعد عتل دا برسساعطنالساظ ,ععععتسدی:0.3 رانظر آیضا - بحث محمود فهمی حجازی» مجلة 


مجمع اللغة العرية بالتاهرة ۱۹5 . 


() انظر : العرب للجوالیقی» ص ۵۱ - ۰۰ , والمزهر: للسبوطى 7580/١‏ - ۰۲۹۹ 


(4) جمع سزکین هم الجهرد فی فلسنة اللنة وعلاقة التحو باللطق فی اجلد افتاسم من کنابه - 19 F. Sezgin, Geschichte des arabischen schrîfttus,‏ 


7 - 228 .5 . ۱084 لزع وكتب عن جابر بن حيان فى المفحات 





() انظر: الفهرست لابن الندیم ۲۵۶ » وعیون انباء لابن 





(*) مخطرط آیاصونیا ٩۸۳۲‏ ۰ انظر : - 37 م۱ 


(۷) انظر التتبیه علی حدرث التصحیف لحمزة لأصفهانی می ۳۶-۳۵ ,رما کتبه 


۰ - ۲۳۲ ؛ اعنمادا علی کنبه: کتاب الاخراج» وکتاب النطق» رکتاب الوسیقی. 
اب امه :۱ 1 واخکماء للتنطی ۱۷۳ . 
G. Celentano, in: Due seritti medici di al- Kindî . in: AION 39 (1979) Suppl. 18 . F‏ 


F.Rosenthat, Ahmad b. ùt - Tayyib as - Sarhazi, New :, 





6م . 1943 Haven. Con‏ وما کته اندر 6.۴٣۲٤55‏ بعنران: الناظرة بين النطق الفلئى والحر العربى فى عصور الخلافة» فى: مجلة تاريخ العلوم العربية» 


حلب :)۱٩۷۷(‏ ص 547 وما بعدها. 


(۸) انظر عيون الأنباء لابن أبى أصيبعة 355/75 . 


() عن الفارایی ونکره اللفری» انظر: إحصاء العلوم تحتيق عثمان أمين» القاهرة, رالألفاظ المحعملة فى الحطق» خقيق محسن مهدی» ب 


الحروف بتحقيقه أيضاء بيررت 19370 ء وما كعبه أرنالديز: 43 تائ نتلس5 نما 
2 -[ .و (1971) 47 داكا ها متطتسقظ - لد ده ماع معط لط سرع ععل ومصعفعتات علط معز يقنلا 


. 65 - 57 (1977) وما كتبه جاتييه: 


وت ۱۹۹۸ء وكتاب 





R. Amaldez, Pensûe et langage de la philosophie de Fã 





۳۰۲ 


محمود فهمى -<تجازها ا 


(۱۰) انظر تص المناظرة نی: الامتاع وا مؤانسة لأبى حيان الترحیدی (عقیق أحمد مین وأحمد الزین. التاهرة ۵۲ ۱۰۸/۱ 118ء ونقلها ياقرت الحمرى 
فی ارشاد الْریب الی معرفة الأدیب ۱۳ ۱۰۵ - ۰۱۲۳ 
)1١(‏ عن يحبى بن عدى؛ انظر: مقالة فى نبيين الفصل بين صناعتى المنطق الفلسقى (التحر العربی» مخطرط طهران؛ مجلس» طباطباتی ۳۳۷۹ الورقات ۱ -۰۷ من 
القرن الحادى عشر الهجرى) عن: 
G. Endress. The works of Yahudi ibn Adî, Wiesbaden 45-46.‏ 
(۱۲) رسائل اخوان الصفا, ۲ / 109 . 
)١18(‏ انظر الفهرست لابن النديم» طبعة القاهرة؛ الصفحات ۲۹ _ ٠١‏ » وكلمة مأخوذة عن اليرنانية 6:00 مكرنة من 0۵0و بمعتی أصل أر حقيقةار 
5 | بمعنى كلمة أو دراسة» والكلمة ال ركبة تعنى معرفة الأصول والقراعد. 
(۱۶) انظر مفاتیح العلوم للخوارزمی» ص ۱ ۳ . 
(۱۵) انظر: سزکین - فى الأصل الألمائى 5 7 385 . 
٠‏ المعروف بعنوان: عیون الأخبار. 
انظر : الإمتاع والمزانة ١‏ / 8ت 95 . 
(۱۷) انظر : القابسات» ۸۳۱۸ ۹ 
۸۱ لامعا ع والزانسة, ۲ 1 ۱۳۱ ۰ 
(۱۹) الرجع نفسه» ۲ | ۱۳۹ ۰ 
(۲۰) الرجم نفسه؛ ۲ ۱۳۲ ۰ 
() الرجع نفسه» ۱۱ ۱۹ ۰ 
() الرجم نفه» ۱ ۹۱ ۰ 
(۲۳) القابسات: ۳۱۰۳۰٩‏ . 
() انظر الأشمری» مقالات الاسلامین؛ ۲۷۲ - ۲۷۳ . 
(۲۰) البصاثر والذخاثر مخقیق ابراهیم الکبلانی؛ دمشق (۱۹۳۵- ۱۹۳ ۲ ۱۵۰ . 
() الرجم نفسه۲ ۱ ۷۲ ۰ 
(۲۷) الرجم تفه ۲۰۷۱ ۲۰۸ ۰ ۰ 
(۲۸) الرجع نفسه» ۲۱۹/۱ ۰ 
(۲۹) القابسات, رقم ٩‏ + عي ۱4۵ . 
(۳۰) القابسات, رقم ٩ص‏ ۱4۵ . 
(۲) القابمات؛ رقم ۱۱ ۱ص ۱۵۲ . 
(۳۲) القابسات, رقم ۲۲ ۰ص ۱۷۰-۱5۸ ۰ 
(۳۳) القابسات: رقم ۲ ص ۱۷۱-۱۷۰ .۰ 
(۳۸) الرجم نفسه» رقم ۲۳ » ص ۱۷۱ - ۱۷۲ . 
(۳۰) الرجم نفسه ؛ رقم ۲۳+ ص ۱۷۱ ۱۷۲۰ ۰ 
المرجع نفه؛ ص ۱۷۳ ۰ 
290 رسالة العلرم ۰ طبعة الشدیاق» استانبول ۱۸۸٤‏ »ص ۲۰۴۳ - ٠٠١‏ . 
(58) المرجع نقهء ص 504 . 
(۳۹) البصائر والذخاثر ۱۰ ٩5:‏ . 
(4۰) رسالة الملوم. ص ۲۰٩‏ . 
(4۱) الابتاع والزانسة: ۷۰۱۱ ۰ 
(E)‏ الإمتاع والمؤانسة» ۷۹-۱ . 
(۳) المقابسة» رقم ۸۸ ۰ص ۲۹۳ . 


۳. 


از 


الر وبه اللغوية 


عند ابى حيان التوحیدی 





نصر الدين صالح سید" 





اساسا 


تمهید 

یمرض هذا البحث للمنهج اللغوی عند أبى حيان من 
خحلال التصوص التی تتعلق بمجالات البحث اللفوی. 
ويهدف إلى تعرف مهرم التوحيدى عن اللغة ومجالاتها من 
خلال دراسة مجموع النصوص التى ينتقيها؛ حيث إنها 
تمکس اقتناعه بها من ناحية» وإعجابه بها من ناحية أخرى» 
وهذه النصوص يمكن أن تكون علامات فكرية تقودنا إلى 
رؤية التوحيدى المنهجية. ومن الملاحظ أن أبا حيان لا يكتفى 
بایراد التصوص کما هى عند أصحابهاء بل إنه يتدخل 
بالزيادة أو الحذف وفق رؤيته اللغوية الخاصة؛ ويعترف فى 
أكثر من موضع من كتيه بأنه يستنفد الطاقة فى ننقية 
النصوص التى يختارهاء ويتوخى الحق فيهاء وقد اتبع 
التوحيدى المنهج نفسه حين نقل نصوصاً لم ينسبها إلى غيره 
من العلماءة“. 


* كلية الاداب: فر ‏ الخرطوم» جامعة القاهرة. 
ب» فرخ الخرطوم 


كما يعرض البحث للتصوص التی تسجل مسائل 
صرفية ونحوية» أو تلك التى حمل فى طياتها رسائل لغوية 
تعكس جهد أبى حيان التطبيقى. ومن الملاحظ أن أغلب 
الدراسات التى تناولت تراث أبى حيان تلقيه بالنحورى 
واللغوى”''؛ على الرغم من عدم وجود مؤلف نخاص به 
يجمع بين دفتيه هذا الجانب أو ذاك؛ دون غيره من معارف. 
ولم تعن هذه الدراسات ببيان رؤية أبى حيان اللغوية أو 
منهجيه النظرى والتطبيقى» بل اكتفت بعرض بعض المسائل 
والآراء المتفرقة فى كتب التوحيدىء مع ذكر أساتذته وبيان 
تأثره ببعضهمء من مثل السيرافى والرمانى وغيرهما. 

ويتناول البحث مفهوم اللغة عند أبى حيان فى ضوء 
علم اللغة القديم والحديث» ومفهوم المعنى» مع بيان العلاقة 
بين الألفاظ والمعانى وإبراز وعى أبى حيان ومن نقل عنهم 
يأهمية السياق بشقيه اللغوى وغير اللقوى. 





ويعرض البحث أيضًا لمفهوم النحو والعلاقة بين النحو 
والإعراب» ووظيفة كل منهما وتقسيماتهماء كما يعرض 
للمسائل النحوية التی آوردها آبوحیان» ويبرز البحث طبيعة 
العلاقة بين النحو والمنطق ويعرض لرؤية أبى حیان وتأئره 
بشيوخه فى هذا المجال. ۱ 

ويدرس البحث أيضًا المسائل اللغوية التى تعكس رية 
أبى حيان التطبيقية» وتتناول تلك السائل والفردات وعلاقاتها 
من حيث العلاقة الصرفية؛ أر العلاقات الدلالية» كما یعرض 
البحث فى هذا المجال للنصوص اللغوية التى تعد رمائل لغوية 
تبرز جهد أبى حيان المعجمى؛ ويوضح البحث ‏ أخيرا- 
منهج أبى حيان فى عرضهاء ريصنفها ونق مادنها اللغويةء 
كما يتناول ما ورد من نصوص تندرج تخت العلاقات 
السياقية . 


۲ - طبيعة اللغة ووظيفتها 

يعرف أبرحيان اللغة"ء من خلال مناقشته لحد 
الکلام!*۰۲ بأنها المؤلف من صرت وحرف ومان(“ 
ومجد أن هذا التعريف يجمع بين عناصر أساسية للغة؛ وهی 
الطبيعة الصوتية؛ والطبيعة الرمزية؛ والطبيعة الاصطلاحية. 


ویعکس هذا التعريف رعى أبى حيان بأن اللغة نظام 
صوتى فى الأساس» يعتمد على الأصوات المفردة التى يتآلف 
بعضها مع بعض» وفق نسق خاص يهاء لتكون رموزاً مفهومة 
هى الحروف والكلمات. فالأصوات الفردة لا معنی لپا 
ولكننا نركب من الأصوات المركبة العى تستخدمها جماعة 
لغوية معينة حروفا و کلمات اصطلحت تلك الجماعة علی 
دلالتها 7 

ولقد تنبه التوحيدى إلى أن المهم فى طبيعة اللغة. 
وخصوصيتها ليست الأصوات فى حد ذاتها بل فى دلالتها 
ومعانيها التى تصطلح عليها هذه الجماعة أو تلك. ومن ثم» 
فإن ذكر أبى حيان «للمعانى؛ يبين إدراكه ضرورة الاتفاق 
على ترجمة هذه الرموز فى المقل إلى دلالات معينة: 


«ولذا فاللغة الإنسانية تختلف عن نظم الاتصال 
الأخرى الموجودة عند الإنسان» والموجودة عند 


۳۰۹ 


الحیوان فى أن اللغة الإنسانية نظام مركب معقد 
۳ او( 


ويقترب تعريف أبى حيان من تعريف ابن جنى للغة 
الذى يوضح أن حد اللغة أصوات يعبر يها كل قوم عن 
(A)‏ 


أغراضي. 7 ؛ وهر تعريف يتضمن العناصر الأساسية للغة. 


ويكشف أبوحيان بعد ذلك عن إدراكه الحقائق 
العلمية التى توضح نشأة الصوت الانسانی؛ ومصدره. کما 
يكشف عن معرفته التشريحية حيث يعى أن الصوت إنما 
يتكون من عمود الهراء المندفع من الرئتين» ثم اعتراض سيره 
فى نقطة معينة فى جهاز النطق : 
«فالانسان یقوم بجذب الهواء بالحركة الطبيعية؛ 
وحصره فى قصبة الرئة؛ ودفعه ومصاكته بالحركة 
الإرادية للهواء الخارج بحروف تجذبها آلة 
اللهوات». 
ویتفق ذلك مع الدراسات العلمية والفسیولوجية 
الحديثة التى تفسر نشأة الأصوات:؛ وشروط تكونها عند 
الإنسان؟ فالصرت يتكون من هواء الزفيرء ولذا لابد من أن 
برجد تبار الهواء خارجا من الرئتین» عبر القصبة الهوائیة؛ 
لكى ينم التطق» وعندما یمضی تبار الهواء خلال اعضاء 
النطق تحدث عدة عمليات تؤدى إلى تمييز صوت عن 
۹1 5 
ج ر 
ويتوقف أبوحيان إزاء المعانى ويربطها بالملاقة الكامنة 
عند الجماعة اللغوية التى اصطلحت عليها حتى صارت 
منطقنًا یتحکم فی تقدید العنی» وبصنم الانفاق والاتساق إذ 
يقرل: 
اوهذه ی الأصوات - مركبة دالة بحروف 
اتفاق واتساق مع معانى فکر النفس 
بالطقیة۲۱۱. 
وتشير تلك المفولة إلى وعى التوحيدى برظيفة التمايز 
السيمانطيقى للأصوات؛ وهى خاصية الأصوات المؤثرة فى 
تغییر العنی(۲۱۲. کما تشی هذه القولة ایض بوعيه بأهمية 


«الفونیم» الذى يشكل أساس اللفة؛ أى الكلمات 
ومعانیها(۳ 1 ۳ 


ولا يغفل أبوحيان عن صفة أثارها علماء اللغة فى العصر 


الحدیث ؛ وهی مقدرة: 


«لغة البشر على الخلق أو الابتكار. 
بهذه الصفة بایجاز شدید هو أنه بمقدور الإنسان 
لا أن يركب من الأصوات المفردة 1 الألوف 
من المفردات فحسبء بل أن يركب من مفردات 
إللغة الختلفة عددا لا يحصى من الجمل 
وأشباهها.. 

تتطلب الکلام» !۱۹ ۰ 


۰ 


. وذلك حسب الموقف والظروف التى 


ويتضح تنبه التوحيدى لهذه الصفة فيما ذكره عن 
انساق معانى فكر النفس 
السانحة» والصراب الید من العقل والأثر الحاصل من 
التب . 


المنطقية بقدر الهواجس » والخراطر 


ويرى أبوحيان - نقلا عن أستاذه السيرافى ‏ أن رظيفة 
اللغة هى توصيل الأغراض المعقولة؛ والتعبير عن المعانى 
المد رکة؛ ومن ثم یعجز ال مرع ع ن الرصول إليها إلا باستخدام 
اللفة ۲۱ واللغة أيضا وسيلة يتفاوض الناس بهاء ويتفاهمون 
أغراضهم بتصاريفها "١1‏ . فاللقة ما هی الا «وسائط بین 
الناطق والسامعه ۰۳ 


مفهرم المعنى 

لم يفرد آبوحیان بحثّا مستقلاً یمالج المعنى اللغرى 
وجل ما فعله أن تعرض له تعرضا متنرعًا فى مناقشات 
وحوارات متناثرة فيما أور: رده من نصرص E‏ 
حدث فى تلك النقول التى كان يعرج فيهاء من أن إلى 1 
على المعنى اللغوى فى معرض مناقشات تدور حول 0 
والإعراب» أو مناقشات تتناول قضايا فلسفية تدورحول ۽ عل 
وقع الألفاظ فى المع والمعانى فى النفسء أو حول إنشاء 
الکلام الجدید 17 الأدياء من ترقيع القديم 0 


يعرف أبوحيان المعنى - نقلاً عن شيوخه النحويين - 
بأنه الهاجس فى النفس متصل بالخاطرء واللفظ ترجمة له 
دوكل ما صمح معناه صح اللفظ بهء وما بطل معناه بطل 
اللفظ بهي" . 


الرؤية اللغوية عند أبى حيان 


وتتفق تلك الرؤية مع العفكير الذى سيطر على 
القدماء؛ حيث ربطرا بير ن لالظ ومدلولاتها ربطا وثيقناء 
اا اطا للفهم رالإدراكء فلا تۇدى | الدلالة إلا 
به» ولا تخطر الصورة فى الذهن إلا حين النطق بلفظ معين» 
لذا أطلموا وا على تلك الصلة بين اللفظ ومدلوله الصلة الطبيعية 
أو الصلة الذائية 2512 , 


ويدو أن علماء العرب قد أخذوا هذا النوع من التفكير 
عن اليونان”؟"2. وتكشف المناظرة التى دارت بين أبى سعيد 
السیرانی وابی بشر متى بن يونس وجود ترجمات فلسفية 
ومنطقية عن اللغة اليونانية 


ویوضح التوحيدى أن فهم المعنى يتم عندما ينفق 
الکلام السموع مع المعاز نی الستقرة ة المفهرمة عند مستخدم 
اللغة؛ أو كما يقول التوحيدى. اتاق : 

«دلالة ما سمع مع ما کان قار) فی الصدر منسونت 


غيل الم (۲۳. 


ویکشف ما نقله التوحیدی عن اشطقی والفیلسوف 
أبى بكر القومسى أن العلاقة بين اللفظ والمعنى ليست علاقة 
مباشرة؛ حيث إن اللفظ يمثل الحسء والمعنى يمغل جواهر 
النفس» والائتلاف بينهما يتحقق بشهادة العقل*"ء لذا 
يمكن تخيل العلاقة وفق الشكل التالى: 


ويتفق ذلك الفهم مع علم اللغة الحديث؛ فالعالمان 
أوجدن وريتشاردز يريان أن العلاقة بين اللفظ والمعنى علاقة 
شلئيةة 


الفكر أو الإشارة 


Thought or refer- 





Symbol referent 
المشار إليه الرمز‎ 





بمعنى أن العلاقة بين اللفظ والمعنى ليست علاقة 
مباشرة؛ حيث إن الصلة تتم عن طريق الغكر أو التصورات 
المقلة ۹ 


وتبرز هذه النقول التی آوردها ابوحیان فهم اصحابها 
ضرورة دراسة السیاق بشقیه اللغوی وغیر اللفوی؛ ولا یخلو 
نص يعالج قضایا الصرف والنحو والاعراب من الاشارة ای 


وظیفتها فی الکشف عن العتی(۲۳۳. نهذه الجوانب مم 
غیرها من الجوانب الصوتية والسياقية تمثل الشق اللغوی من 
السیاق. 


آما السیاق غیر اللغوی - ونق هذه النقول - فقد تمثل 
فی الظواهر شبه اللغوية التالية 


اللابسة. رهی تقایل مفهوم الوقف فی الدراسات 
اللغوية الحديلة. 


ب - الانسان بمزاجه الصحیح. 


ج _ مراعاة عادة هل اللفة. وهذه تقابل مه 
مرا ل 0 لى مفهوم 
السياق الثقافى فی الدراسات الحديثة . 


د نوخى الزمان والکان""۲۳. 

وهذا التقسيم يتفق مع الدرس اللغوى الحديث الذى 
يرى ضرورة الانعباه إلى الظواهر شبه اللغوية والسياقات 
الصاحبة للکلام؛ من مثل: 

- البعد القیزیقی بين المتكلم والسامع 

الحالة المزاجية , 

- تعبيرات الوجه. 

5 لایماءات ۲۳۸ 

السياق الثقافى وسياق الموتف ا 


وغيرها من ظواهر وسياقات. 
۳- مفهرم النحو 


يساول مفهرم الحو 


التصوص التی ینسیها إلى نفسه أو يد 


عند التوحيدى ‏ سواء فى 


ينسبها إلى غيره - كل ما 


۲۰۸ 


یتعلق باللفة من جوانبها الصرفية والنحوية؛ فالنحو عنده هو ما 
يقى من الخطأ واللحن ؛ ويحقق السلامة 


«بشروطه نی أسماء العرب وأفعالها وحروفها 
ومستعملانها ومیملاتهاه( 0 


رم ضوعاتها 


والنحو عنده سجية وسليقة قق للمرء سلامة اللغة 
کما بنطقها المرب» ویتضمن تعریف النحو - لدی أبی حیان 


- قضية الاعراب: لذا فان: 


«من یتکلم بالاعراب والصحة؛ ولا يلحن ولا 
یختلی ؛ يجرى على الليقة الحميدة والضريبة 

السليمة قليل أو عزيز: وان الحاجة شدیدة من 
عدم هذه السجية وهذا المنشأ إلى أن يتعلم النحو 


ریقف على أحكامه» ويجرى على منهاجهه(۳۱. 


۳ ۵ ی‎ e 
ويرفض ابرحيات قبول ازعم بأن من يعبر عن نفسه‎ 
بلفظ ملحون يغهم غيره؛ حيث إن الكلام يتغير المراد‎ 


یانعتلاف الاعراب( (rT‏ ۲ 


ویضرب مشالاً یوضح ذلك؛ فیذ کر آن رجلا سأل 
آعرابا:کیف أهلك؟ بكسر اللام؛ فلم يفهم الأعرابى 
السوال ؛ فأجابه صل حيث ظن: 


«آنه ساأله عن هلکته کیف تکون» وانما سأله 
عن أهله... وهذا وأشباهه يداك على معرفة 


لعرب بالمانی التی احتلف بها الاعراب»(3۳۲. 


ریرضح أبوحیان فی تعریفه للنحو وعلاقته بالاعراب أن 
النحر: « كالحلية وأن التمييز بين الجسم والجسم إنما يقع 
بالحلى القائمة» والأعراض الحالة فيه؛ وأن 
حاجته إلى حركة الكلمة بأخذه وجوه الإعراب 

a‏ الس ان م(۳۹) 

حتى يتميز الخطأ من الصواب»(*۲۳. 
وتظهر ‏ هنا رية أبى حيان إزاء تنوع القراكيب 
واحتلاف بناء الجمل: حيث ترجع هذه الرؤية التنوع 
والاختلاف إلى النحو. ويقصد التوحيدى بالحلية العلامات 
المميزة والسمات الفارتة لكل كلام دون غيره؛ على الرغم 


من أنه ينتمى إلى لغة واحدة. ويشى هذا الفهم بإدراك واع 





لأثر الإعراب ولأثر التحو فى تنوع المستويات التركيبية للغة؛ 
إذ إن علامات الإعراب عنصر جوهرى لتمايز عناصر 
التركيب وبيان ترتيبهاء ووظیفتها فى أداء المعنى» ومن ثم 
تكوين تراكيب صحيحة وفق رؤية المتكلم وقواعد اللغة. 
ويقدم التوحيدى مفهوما تقليديا للإعراب» ويعرفه يأنه وح رکة 
آخر الکلمةه(۲۳۹. 


ویری آبوحیان آن فائدة النحو وغرضه: 


«معرفة العانی وجلية ملتبسها» والتوغل فی 
دقائق معانى الله عر وجل» و کلام البعوث 
9 ۳ ۳۹0 
بالحق إلى الخلق صلی الله علیه وسلم»۲۳۲. 
ناللحر عنده لا یحقق الصحء والسلامة فی اللفة 

وحدهاء بل يحقق الإيمان فى النفسء والخطأ فيه يوقع فى 
الكفرء حيث يقول: «وانا نعلم فرقا متی لم تقف علیه زل 
إلى الكفرء وذلك فى قوله «إن الله برئ من المشركين 
ورسوله» فرق يتوسط بين الصواب والخطأء صرابه إيمان» 
وخطؤه كفرة ""'. وللنحو والإعراب وظيفة أخرى فى 
مفهومه؛ وهى الوظيفة الاجتماعية؛ حيث تتيح هذه الوظيفة 
للمرء توجیه الوقف حسبما يريد؛ وتساعده على التخلص من 
الازق التی بواجهها فی مواقف اجتماعية معينة؛ کالتحایل 
علی القسم بالشورية أو رفع الضيم؛ ودفع الهلاك؛ ولن 
يتحقق ذلك : 

«إلا بتمييز وجوه حركات اللفظ ؛ فبان لك أن 

الحالف بالتورية يمينه: والله ما رأيته وهو يريد ما 

ضربت. رئته. ووالله ما قلبته وهو يريد ما ضربت 

الرئة والقلب الذى هر العمكس» إنما يبرا من 

الحنت» ويتخلص من الضيم لقيامه بحفظ 

اللفةه (۲۳۸. 

ومن تلك الأمثلة التى رواها التوحيدى للتدليل على 

صدق قق هذه الوظيفة الاجتماعية:؛ ما رواه عن الأصمم 
من أن عبدالملك بن مروان قد أذ رجلا كان يرى رأى 
الخوارج - رأى شبيب - فقال له: ألست القائل: 


الرؤية اللغوية عند أبى حيان 


ومناسويد والبطين وقعنب 


5 


ومتا سپس الژمنین شبسیب 
فقال الرجل: 
إنما قلت: ومنا أمير ‏ المؤمنين شبيب (بالنصب) أى 
يا أمير المؤمنين؛ فخلى سبيله. 
ويعلق التوحيدى على ذلك بقوله: 


«أما ترى تيقظه ونقله الكلام بالإعراب عن سبيل 
هلكته إلى سبيل مجانه»(۲۳۹. 





وتتفق نظرة التوحيدى للنحو والإعراب مع نظرة أستاذه 

السیرافی الذی یری آن اللحو یشمل کل جوائب اللغة 
الصرفية والنحوية. فالنحو عند السیرافی منقسم: 

وبين حركات اللفظ وسكناته؛ وبين وضع 

الحروف فى مواضعها المقتضية لها؛ وبين تأليف 

الکلام باشتدیم والتأخيرء وتوخى الصواب فى 
ذلك ونب الخطاً می ذللل»(۰۲*۰ 


ویعرف السیرافی الاعراب بقوله: 


«الإعراب ح رکة خل بآخر حرف من الاسمه(. 


وتابع أبوحيان ‏ فى تقسيمه أبواب النحو أساتذته وما 
شاع فى كتب النحاة من قبل» فهو يعرف الاسمء والفعل» 
والحرفء ويذكر تقسيمات الأفعال والأسماء كما وردت 
عندهم ومن الأمثلة الدالة على ذلك تعريفه للاسم بأنه ما 
وقع على معنى غير مقرون بزمان محصل» ويعرف بدخول 
الجر عليه؛ ویصلح فیه ضرنی ونفعنی» ویدخل عليه ايضا 
الألف واللام على واحده وتشنیته»(۲؟. 

ويقسم الفعل على خمسة أقسامء كما سمعها من 
أرباب النحو؛ فمنها فعل لا يتعدى البتة مثل قام؛ وفعل 
يتعدى إلى واحد مثل ضرب زيد عمراء وفعل يتعدى إلى 
مفعولين بقع العنی عن الحدهما مثل کسنوت زیدا ثوباء 
وحرمت زید) عطاءه؛ وفعل يتعدى إلى مفعولين لا يستغنى 


عنهما مغل ظننت زيدا قائمًا... وفعل يتعدى إلى ثلاثة لا 
غنى عنهم مثل : أعلم أن الله خلق زید) بر خیر التاس ۳ . 

ولم تخرج المسائل ال لنحوية التى أوردها أبوحيان عن 
هذا الإطار العتليدى» ودارت كلها فى حلقة النخاة المعاصرين 
له والسابقين عليه» ومن تلك المسائل التى سجلها: 


CEs 


- وجوه الرفع 
E SN‏ 
- أنواع الفعل "“. 
EVE‏ 
العم وشن ۰ 2 
(EA) <‏ 
عل وعسى : 
OS‏ 


(5۰) 


- معانی الحروف 

- زيد أنضل أخوته أو زيد أنضل الا حون( 2۱ 

ع الأفعال*“. 

ويلاحظ من كتابات أبى خيان تمكنه من اللحو 
وقدرته علی فهم تضاياه وخلیلها. ولد أعطی دلك کله قوة 
معنو ة للتوحیدی جعلته یشمر بجدارنه وتفوقه علی الوزراء 
والأمراء» كما ساعده ذلك أيضا على التصدى لخصومه 
وإبراز مشالبهم؛ ومنها قلة درايتهم بالنحو والإعراب؛ ومن 
هؤلاء أبو إسحاق إبراهيم بن هلال الصابى كاتب الإنشاء 
ببغداد؛ وابن العميد» وقد أخذ على الأول قلة معرفته بالشحوه 
وعاب علی لثانی ضعفه فی هذا الجانب" ۳۳ . 


كما أن تلك الدراية الواسعة جعلت البعض يلقبه 
بالنحوی قديماً وحديعا 010 , 


۶ - اللحو واشطق 

وينبع شغف أبى حيان بالمنطقى والفلسفة للی درا 
على أساتذة اشتهروا بهذا اللون ف ن العارف . ویأتی أسعاذة أ بو 
سليمان محمد بن ظاهر بن بهرام المنطقى على ری هژلاء 
الذين أحعذ منهم وتأثر بهم؛ حيث كان من المقربين 


والملازم (*2) ٠‏ ويؤيد ذلك أن کاب (القابسات) یکاد 


۳۹۰ 


یقعصر - فی الجانب الا کبر منه - علی آحادیث فلسفیة» 
ومنا مناقشات جدلية فى موضوعات مع بين النطق وغیره من 
علوم. 


وأناد التوحيدى ‏ فى شبابه ‏ من أساتذة آخرین مر 
أمئال جعفر بن .محمد نصر الخلدى أحد أعلام التصر 

ووهب بن یمیش الفیلسوف الیهردی۱ ۴۳ وثابت بن قرةه 
ومنهم أيضا آبو بکر القومسی كبير الطبقة فى الفا فة » 
ومنهم أيضآ أبو بكر محمد بن القفال الشاشى إمام عصره 
فيماوراء التهرء وناشر مذهب الشافعية:» وكان يقول 
بالاعتزال» هذا بالإضافة إلى الرمّانى الإمام التحوى العروضى 
التکلم ذائم الصيت فى النحر والكلام والنطق» وأستاذه أبو 


سعيد السيرافى. 


لقد حرص أبو حيان ‏ أيضا ‏ على الاختلاف إلى 
مجالس العلماء؛ والمشاركة فى المناقشات والمناظرات التى تعبر 
عن اجاهات مختلفة من فقه وفلسفة ومنطق» ولفة ونحو وغیر 
ذلك من معارف*. لذاء لم يكن غريباً أن تكون هذه 
كلها مكونات علمية شکلت منهجه فى البحث» ووجهته 
إلى إدراك العلاقات بين هذه العلوم وبعضها البعض» ومن 
ذلك العلاقة بين النحر والمنطق. 1 


وبظهر أثر ذلك فى أكثر من موضع فى كتابات 
التوحیدی؛ اٍذ یذ کر - فی مدار حديثه عن صعربة الكلام 
بالکلام - آن النحو شبیه بالنطی"**۲» ويورد آراء أستاذه أبى 
سلیمان الذی بری آن حصة النحو من اللفة كحصة المنطق 
من العمل10) » كما يوجه أبوحيان لأستاذه سؤالاً صريحًا 
عن العلاقة بين المنطق والنحرء فيقول: 


«تلت لأبى سليمان: إنى أجد بين المنطق والنحر 
مناسبة غالبة» ومشابهة فربة» وعلی ذلك فما 
الفرق بينهما؟ وهل يتعاونان بالمناسبة؟ وهل 


يتفاوتان بالقرب به ؟ 310 


كما حرص التوحيدى على تسجيل المناظرة التى دارت 
بين السيرافى وأبى بشر متى بن يونس» بل وحفظها عن ظهر 
قات 2ے 





ويرى أبوحيان أن المنطق يؤدى إلى التحوء كما أن 


النحو يؤدى إلى المنطق» ويقرر صراحة : 
«أن البحث عن المنطق قد يرمى بك إلى جانب 
النحوء والبحث عن النحو يرمى بك إلى جانب 
المنطى» ولرلا أن الكمال غير مستطاع لكان 
يجب أن يكرن المنطقى نحوياء والتحوى منطقيّاء 
خخاصة والنحو واللغة عربية؛ والمنطق مترجم بها 
ومفهرم عهاء(۲۳۳. 
ويكشف النص عن تعلق أبى حيان بالمنطق واقتناعه 
بالعلاقة الفاعلة التى تربط بين العلمين» كما يثبت النص 
رؤية أبى حيان التكاملية؛ إذ يشير إلى ما ينبغى أن يكون عليه 
التحوی والنطتی» فكل منهما بحاجة إلى علم الآخر» كما 


يعرج الی بیان حصوصية الرابطة بین النحو والنطق وهی اللفة 


العربية . 


أما النحو عند أبى سليمان فهو منطق عربى ويعنى به: 
«أنه نظر فى كلام العرب يعود بتحصيل ما تألفه 
وتعتاده, و تفرقه وتعلل منه» آو تفرقه وتخلیه» و 
تأباه وتذهب عنه» وتستغنى یری 
وينفق مفهوم أبى سليمان هذا ومفهوم أبى حيان؛ 

فكلاهما يرى النحو يجمع كل ما يتعلق باللغة من جوانيها 

امختلفة ؛ الصوتية والصرفية والنحوية» كما يتضمن هذا 
المفهرم وظيفة النحو الذى يتحكم فى بناء الكلام وترتيبه 
وسلامته من الخطاًء ويبعد عنه النفو 

من الشاذ والغريب. 


ره ویحقق التألف» وینقیه 


ونستطيع أن تلمح أوجه اتفاق مجمع بين المنطق 
والنحوء اقتنع بها أبوحيان؛ فنقلها عن أستاذه أبى سليمان 
وسجلها فى مقابسانه. وتتمثل هذه الأرجه فى أن كلاً من 
النحو والمنطق آلة أو أداة تحقق السلامة (*26 والصحةء وتمييز 
الصواب والخطأء كل منهما فى مجاله؛ كما أن وظيفة كل 
منهما الترتیب» فالنحو برتب اللفظ» والنطق برتب العنی. 


ومن وظائة هما أيضا تمقيق المعنى» الأول باللقظ 
Os ù‏ 
والثانى بالعقل ' . 


:الرؤية اللغوية عند أبى حيان 


كماأن كلا منهما يحتاج إلى الآخرء وبذلك 
یتکاملان؛ فالتحوی بحاجة الی الطق لا التقصير فى خرير 
المانی ضار ونقص وانحطاط ‏ كما أن المنطقى بحاجة إلى 
النحو لأن تقصير خير اللفظ ضار ونقص وانحطاط۳۷. 


ّا أرجه الاختلاف بين النحو والمنطق فتنحصر فى أن 
الأول يختص بالنظر فى الألفاظ دون الإخلال بالمعانى؛ ویعنی 
الثانى بالمعنى 217 . ويعتمد النحو على العرف ودليله طباعى» 
يتبع ما فى طباع العرب وقد یعتریه اختلاف» کما آن النحو 
شكل سمعى.وأشد التحامًا بالطبع. فشهادة النحو طباعية» 
والحاجة إلى النحو أكثر من الحاجة إلى المنطق؛ فالنحو أول 
مباحث الإنسان والمنطق آخر مطالبه.ويعتمد المنطق على 
العقل, ودلیله عقلی؛ وهو یتبع ما فی غرائز النفس» کما أنه 
شکل عقلی؛ ووزن لعبار المقل» وهو يفهم بعض الأغراض» 
وان عرى لفظه من النحرء ولا يفهم شئ منها إذا عرى من 
العقل 050 , 


وإذا كان حوار أبى حيان مع أبى مليمان المنطقى 
يعكس رؤية توفيقية بين النحو والمنطقء فإن أبا حيان يخالف 
تلك الرؤية إلى حد ما فی نقوله التی اختارها من الناظرة التی 
دارت بين أستاذه اللفوى النحوى أبى سعيد السيرافى وأبى 
بشر متی بن یونس» وهی مخالفة تتفق مم طبيمة الوقف 
وطبیمة اجلس الذی دارت فیه الناظرة . فالوقف موقف 
منانسة وشحذ للمقل والادلة والبراهین المکنة لسحقیق 
الهدف» واسکات الخصم» وإثبات عدم قدرته على مجاراته» 
واقتا ع الجلوس بصواب ما یمرض من قضایا. آما اجلس» فهو 
مجلس الوزير ابن الفرات؛ وفیه مجموعة من العلماء وکبار 
القوم وبعض الرسل . وقد طلب الوزیر من العلماء الحضور من 
يرد على أبى بشر بن متىء بل إنه يجاوز طلب الرد إلى 
إعلان رغبعه صراحة فى دحضي ما يقوله أبريشر وكسر ما 
يذهب إليه”' "22 وارتقى الوزير برغبته إلى طلب الانتصار؛ 
حيث يوجه حدیثه ۳ السیرافی قائلا: 


وعليك الانتصار لنفسكء والانتتصار فى نفسك 
راجع إلى الجماعة بفضلكء'" . 


N 





ام با 


وروية التوحیدی - وفق اختیاره واعتصاره - لها بعدان: 
ا ER‏ عن 
أستاذه أبى سعيد السيرافى قوله: «النحو منطق ولكنه مسلو 
من العربية» والمنطق نحو ولكنه مفهوم باللغة؛"". وتنفى 
نلك المقولة ما يدر من حلاف بينهما) فكلاهما يستمد 
مادته من اللغة؛ ویفهم باللفة وبها یدزن» وهى العنصر 
الشترك بینهما. 

كما أن كلا من النحو والنطق یعشمد علی شهادة 
العقل» فلو أن إنسانا تکلم بلفة مليمة» ولکن كل جملة 
ناقضت غيرها من الجمل: 

«لکان فی جميع هذا محرفاء ومناقضا وراضعا للكلام 
فى غير حقه؛ ومستعملا اللفظ على غير شهادة من عقله 
وعقل غير 20790 


ومن الأمثلة الدالة على ذلك ما ذكره السيرافى نفسه: 

وألا ترى أن رجلا لو قال: : نطق زید بالحق تی ولکن ما 
تكلم بالحق» وتكلم بالفحش ولكن ما قال بالفحش. 
إ۷ . 

أما البعد الثانى» فينتصر للنحو والاعراب» ويرى أنهما 
جديران وحدهما بمعرفة صحيح الكلام من سقيمهء وأن 
المقل یمیز فاسد العنی من صالحه (۲۷۹, ون النطق بحاجة 
(لی النحو والاعراب وتقسیمانهما (*۲۲. 


كما يرفض رأى الخاطقة القائل بأن المعانى: 


لا تعرف ولا تستوضح إلا بطريقهم ونظرهم 


وتكلة ۳۳ 
ون على هؤلاء المناطقة ضعفهم ونة م اللقوی(۷. 
ويرفض أيضا ادعاءهم بأن النحوى ينظر فى اللفظ درن 
العنی» والنطقی ينظر فى العنی دون اللفظ لأنهم هم 
أنفسهم يعبرون عن أفكارهم باللفظ”*"؟ : فالسيرافى يبين أن 
الأغراض المعمّولة والمعانى المدركة لا يوصل إليها إلا باللغة 
الجامعة للوّسماء والأتعال والحرون4'7), واخختفت الحاجة 


إلى المنطق» وانمحت وظيفته. 


۳۲ 


- الفردات وعلاقاتها 
يعناول هذا الجزء بالدراسة النصوص التى حمل فى 

طياتها مسائل ورسائل لغوية تتناول الكلمة المفردة؛ من حيث 
الصره ف والدلالة والعلاقات السياقية؛ وتعد هذه النتصرص 
بمثابة تطبیقات تعکس روّية التوحیدی» وقد قسم هذا الجزء 
إلى: 

العلاقات الصرفية. 

ب العلاقات الدلالية والمعجم. 

جر العلاقات السياقية. 


أ العلاقات الصرفية 

لا يخوض أبو حيان بنقوله فى كل المسائل الصرفية؛ 
حیث یختار مسائل تتناول قضایا صرفية معينة» وهو لا یعرض 
القضية الصرفية کلها» بل ینتقی جانبا معیت؛ ومر فی اختباره 
وانتقائه يتبع بوعى رؤية خاصة ترى أن الجدير بالعرض يتمثل 
فى النادر» أو ما كان فيه حلاف لا بعرفه إلا المدقق فى 
سائل هذا العلم والعارف بشاذه وغريبه. 


والباحث فى مؤلفات أبى حيان يدرك ذلك بوضوح؛ 
إذ تفاجئه عبارات تعكس هذا الحرص على النادر والغريب» 
من ذلك تلك العبارة التى يعقب بها على مسألة صرفية: 


ووهذه حرف یسیر: جاءت ادرقه(. 


ومن تلك المسائل التى عرضها أبوحيان مسألة ١‏ مصادر 
الأفعال ال لنى على وزن ن أنعل۰۰ فهويختار من هذه المسألة 
الأفعال ذات المصادر الثنائية؛ أى ما جاز أن يكرن لها 
مصدران. وهذه الأفعال هى: أغار» أجابء أعار» أطاف» 
أطاع. وهو يورد مصادرها مقرونة بمن أخذ المسألة عله 
«قال يعتوب... أغرت على العدر 

وغارة» ومثلها أجبته: إجاية وجابة» ره إعارة 

وعارة: إطاعة 


وطاعةه(۸۲) . 


اغارة 


: وأطفته (طانة وطافة؛ وأطعت» 


ويعرض التوحيدى لمسألة صرفية دقيقة ينقلها عن 
السيرافى بجمع بين قضیتین؛ الاولی ماينصرف وما لا 
یتصرف من الأسماءء والعانية التصغير؛ حيث تتناول المسألة 
الأسماء المصروفة التى إذا صغرت متعت من الصرف» 
والأسماء غير المصروفة التى إذا صفرت صرفت؛ ومالا 
ینصرف من الأسماء فی مصفره ومکبره (۲۸۳, 

ويورد أبرحيان نص إجابة للسيرافى عن سوال 
وجهه ‏ هو - إليه يدور حول كلمة «الطبيعة؛ هل هى اسم 
مشتق أم اسم جامد؛ وإذا كانت اسمًا مشتقنًا فهل هى 
«فعيلة؛ بمعنى فاعلة أو بمعنى «مفعولةه(*. وحمل هذه 
المسألة فى جانب من جواتبها أهمية مراعاة العلاقة بين 
الصيغة الصرفية والمعنى» "كما تظهر فيها رؤية ال لسيرافى اللغوية 
العميقة لأهمية التفاعل بين الصيغة والمعنى؛ حيث إن الصيغ 
ليست قوالب جامدة: فالصيغة الصرفية الواحدة تصاحبها 
معان متعددة تستمد هن القرائن اللغوية من ناحية» وما 
تصطلح عليه الجماعة اللغوية من ناحية أخرى» كما تعكس 
المسألة أيضا شغف التوحيدى بمثل هذه المسائل وحرصه 


ويقرر السيرافى - فى إجابته ‏ أن كلمة «الطبيعة 


«إنما هى من قبيل الأسماء المحضة, لا من قبيل 
الأسماء المشوبةء فلا يقال لذلك إنه فعيل بمعنى 
ناعل» کشدیر بمعنی فادر. ولا يقال إنه فعيل 
بمعنی مفعول کذبیح بمعنی مذبوح. ولکن 
يقال هو فعل فى أصله كجبير وأثير» ومع هذا 
فمعنى الفعل به أقرب من معنى الفعل منه 
رل (۸۵) 
له 

ويبرز هذا النص منهج السيرافى فى معالجة الصيغ؛ فهر 
لم يكتف بالنظر فى الوزن والصيغة وحدهماء بل قابلهما 
بغيرهما من أوزان وصيغ ثم ربطهما بدلالاتهما المتعددة. وهو 
لا یتوقف عند هذا الحد فى القياسء بل يبحث فيما 
تستخدمه الجماعة اللغوية وتصطلح عليه من صيغ ومعان؛ ثم 
يقر بعد ذلك الإجابة التى جمع بین القیاس واستخدام 
الجماعة اللغوية لها. وهو نهج بز السيرافى به قرناءه. 


الرؤية اللغوية عند أبى حيان 


ويكشف النص أيضًا إعجاب التوحيدى بأستاذه 
وبمنهجه فی معالجة المسائل الصرفية وغيرها من المسائل» 
وذلك يبدو من حرصه على تسجيل خطوات أستاذه بدقة 
للوصول إلى الإجابة المطلربة. 


العلاقات الدلالية والمعجم 
نوی کتابات التوحیدی نصوصا لغوية كثيرة تتعلق 
باللفظة الفردة من حیث العلاقات الدلالية والعجم. وعلی 
الرغم من أن هذه الكثرة قد لفتت أنظار الباحشین القدماء 
وانحدثين لجهود التوحيدى اللغرية» ما دفعهم إلى تلقيبه 
باللغوی فانهم لم یدرسوا منهجه فی عرض هذه النصوص» 
ولم یصنفوها وفق مجالانها اللغوية . 


ويلاحظ على تلك اللصوص آنها تتنوع من حيث 
الكشرة؛ فمنها ما يتناول عرض معانى كلمة واحدة 
أوكلمتين؛ ومنها ما يحوى مادة لغوية تشغل صفحة أو 
صفحات عدة؛ وهى تعد بمثابة زسائل لغوية؛ تكشف عن 
التمكن والأداء اللغويين اللذين يتمتع بهما التوحبدی» کما 
تبرز قوة حافظته. 

لذاء اقتضت الضرورة تقسیم هذا الجزء علی قسمین: 
الأول يتناول الأسماء المفردة» وفيه نمرض لنهجه» ثم 
تصنیفها وفق العلاقات الدلالية. والشانی: 3 الرسائل 
اللغوية - التصوص التی حمل مواد لغوية کد كثيرة - ونعرض 
فيه أيضا لمنهجه فيهاء ولتصنيفهاء ونبرز أهم سماتها. 


آول: الکلمات الفردة 
يورد أيوحيان الكلمات ومعانيهاء وفق رژیه ية 


متعددة الجوانب» تتضح فيما یلی:: 

۱ - ایراد الکلمة مع اخحتیار العنی الغریب أوغیر 
الشائم الذی لا يتنبه لهء رذلك من مثل: 

- فاد یقید فید) وفیود) إذا مات . 
الغطاط : أول المبع" . 
+ اليل اكول : 


۳۳ 





۲ - ایراد الكلمات المتفقة الحروف امختلفة الحركات 
المأخوذة من جذر واحد مع بيان ما بينها من فروق فى المعنى 
من مثل: 


3 ع" (A4)‏ 
ر ویر 


الحصان - الحصان("۹. 

۳ - یراد الکلمات الغريية مع بيان معانیها, من مثل: 

الخطيطة: أرض لم يصبها مطر بين أرض 
۹ 

- الشاکد: العطی من غين اا2 

3 الأحظباء: النشب(۹۳. 


٤‏ - إيراد الكلمة الواحدة مع ذكر تنوع صيغها 
الصرفية ومعانیها من مثل: 

خخلا: يفال فى اللغة خلا العهد إذا انقضى» وخحلا 
بعيره يخليه إذا علفه الخلى وهو الرطب. 

.... وقد أخليته الأرض اذا بحته خلاها... وخلیته: 
آرسلته... وفلان خال مال» وخایل مال إذا كان حسن القيام 
عل . 


- مصمع: يقال جاء بثريدة مصمعة إذا دققها وأحد 
رأسهاء ومنه سميت الصومعة؛ وحرب صمعاء أى 


۱ 
شدیدز !۲۳۹ . 


* - تصویب لفظ شاع استخدامه الخطاً من مثل: 


العنة (العنين بيّن التعنين؛ واجتنب قول الفقهاء بين العنة 
فإنه كلام مردول۲ ۹ . 

ويعد هذا النوع الأخير امتدادا لا عرف فى النصف 
الغانى من القرن الثانى؛ من الاهتمام بعأليف الكتب اللغوية 
الهادئة إلى تعليم الفصحى: والابتعاد عن التأثيرات العامية فى 


الاستخدام اللو 


TYE 


العلاقات الدلالية 

وتنتظم هذه الكلمات فى علاقات دلالية عدة» وقد 
كان أبرحيان على وعى بها؛ حيث أدرك بحسه اللغرى 
أهمية النظر فى تنوع العلاقات الدلالية بين المفردات فى إطار 
اللغة الواحدة. ومن هذه الملافات: تعدد العنی - المشعركة 
اللفظى _ الأضداد. 
تعدد المعنى 

تعنی هذ, الملاقة دلالة اللفظ الواحد علی معنیین أر 
ورين" 

ومن الأمثلة على ذلك : 

عقي 

العتيق يقال على وجهين فأحدهما يشار به إلى الكرم 
والحسن والعظمة:؛ وهذا موجود فى قول العرب (البيت 
العتیق) , والآخر يشار به إلى قدم من الزمان المجهول. فأما 
قولهم (عبد عتیق) فهو داحل فی المعنى الأول» لأنه أكرم 
بالمتق» وارتفع عن العبودية فهو کریم» وکذلك (وجه عتیق) 
لأنه أععفته الطبيعة من الدمامة والقبح, و کذلك (فرس 
عی۹ , 


بت العطر 4 


ضرب من الشجر والابل تبقی تسمة ایام لا تنقی» ثم 
5 و 6۰۰۱ 
ترد الیوم العاشر ۰ 


خلق: 


أما قولهم (هذا شئ خلق) فهو مضمن معنيين 
أحدهما يشار به إلى آن مادته بالبة. والاحر آن نهاية زمانه 
(۱۰۱) 
فریبه ۰ 

وتبين هذه التصوص أن أبا حيان ومن نقل عنهم کانوا 
على وعى بأن تعدد السياقات أو المواقف من جانب 
والاستعمال المجازى من جانب آخرء يعدان من الطرق المهمة 
لتعدد العتی . 


ااا بسک بس الرؤية اللقوية عند أبى حيان 


الشترك اللفظی 
ویطلی هذا الصطلح على الکلمتین اللتین تتفقان فی 
الناحية الصوتية وتختلغان نی العنی 
العتیین من ناحية» ویعد لهما مدخلان فی المجم!۲ ۰ 
ومن الأمثلة التى أوردها التوحيدى للدلالة على ذلك: 


نى؛ إذ لا يوجد رابطة بين 


ام: 
يقال أم الرجل يؤوم أواما من العطش» وام الرجل يكيم 
ذا بقی بغیر حلیلة (۱۰۲. 


5-5 سور؛ 

طعام الوليمة؛ وهى فارسية وبمعنى خخندق!؟21. 
الأضداد 
ويعنى هذا المصطلح أن تدل الكلمة على المعنى 

وضده؛ ومن الأمثلة التى وردت فى کتابات التوحیدی: 
عروب: التحيبة الی زرجها - وهی الفاسدة: 


«على ما حدثنا به أبؤاسعيد واب ن السراج أنه من 


الأضداد. وهی | 5 لمتحبية إلى زوجها وهى هى الفاسدة» 
مأخحوذ من 3 عربت معلته: إذا 
تلك 

منخاب : 


يمدح به ویذم؛ فإذا كان مدحا فهو مأخوذ من 
النخب ؛ وهو الاختيار.وإذا كان ذا فهو مأخوذ من النخبة 


وهى الأست NE‏ کر 
إذا كان مدحا فهو مأخوذ من الانتخاب وهو الاختيار. 


وإذا كان ذمًا فهو مأخوذ من النخب وهو قشر 
إل (۱۰۷) 
اش 


انیا: الرسائل اللغوية 
يعنى هذا القسم بدراسة نصوص تعد رسائل لخوية » 
تدحل فی (طار الجهد العجمی"۰۲۱۳۹ وتخضع هذه الرسائل 


لرؤية أبى حيان ومنهجه الذى يقوم على الانتقاء والاختيار 
من المادة اللغوية المتاحة من ناحية» وعلى اختيار المعيار الذى 
يقرم بتصنيف هذه المادة من ناحية أخرى. 
ويعد أبرحيان التوحيدى إحدى حلقات الجمع 
المعجمى التى شاعت فى القرن الرابع الهجرى؛ إذ عرف هذا 
القرن عدا كبيرا من اللغويين الذين أخرجوا لنا معاجم لغوية 
تمثل اجاهات مختلفة فى التأليف المعجمى. 
- وتمثل كتب (البارع) للقالى [آت 555 ه] , 
و(تهذيب اللغة) للأزهرى [آت 717١‏ ه] ‏ و (احیط) 
للصاحب ابن عباد (ت ۲۸۵ه] معاجم الترتیب الصوتی. 
بینما یعد الولفان التالیان من معاجم السرتیب 
الهجائی رهما: (دیوان الأدب) للفارابی آت ۲۵۰ه ]: 
(لصحاح) للجوهری لات ۲٩۹۲‏ هب]. 
آما الماجم الوضوعية فیملها کتابا (جواهر 
الألفاظ) لقدامة بن جمفر [ت ۳۳۷ه]ء و (تخير الألفاظ) 
لامد ابن فارس ات مهفا 
أما من ألفوا فى الأبنية الصرفية فهم 
الزجاج [ت ۳۱۱ها)ء الأنباری [ت ۲۸٣هاء‏ 
التسعرى [آت 750ه]ء ابن القوطية انان جنی 


[ت ؟9هاء ابن فارس [آت 898م] 507 


وقد اختار أبوحيان نصوصا تندرج مت نوعير ين من 
الرسائل المعجمية: 


رسائل الأبنية الصرفية: 

وهى تتناول الألفاظ فى إطار الوزن الصرفى؛ ومن هذه 
الرسائل ما هو خخاص بالمثنىء وبالتذكير والتأنيث. وقد بلغ 
عددها تسم رسائل. ‏ 


- الرسائل الوضوعية: 


وهى تعنى بعرض الألفاظ وفق موضوعاتهاء وقد بلغ 
عددها سبع رسائل. 


رسائل الأبنية الصرفية: 

توزعت هذه الرسائل علی ثلاث مجموعات, الأولى 
خاصة بالوزن الصرفی؛ وتمثلها الرسائل التالية: . 

۱- ما ورد عن :رن ل 10 

کک ما ورد على وزن ف 

۳ ما ورد على وزن فعل ۱ . 

. ۱۱۳ ما ورد على وزن فعا‎ - ٤ 

ه ‏ ما ورد علی وزن تفعال(۲۱۱۹. 

١١50 ما ورد على وزن فعائل‎  * 

7 ما ورد علی وزن فعالل ۱ . 

امجموعة الثانية: رسائل خاصة بالمذكر والمؤنث: وقد 
ورد فيها رسالة واحدة تدور حول ما يجوز فيه التذ كير 
العا OVW.‏ 
ولاك 11۷ 

المجموعة الثالئة: رسائل نخاصة بالمثنى: وتمثلها رسالة 
واحدة تتملق بالألفاظ الدالة علی امثنیات(۲۱۱۸. 
الرسائل الموضوعية 

وتتوزع هذه الرسائل على أربعة موضوعات: 

الأول: يتعلق بالحيوان ويضم ثلاث رسائل فى: 

, 315 الألفاظ الدالة على شيات الخيل وألوائها‎ ١ 

 "‏ الألفاظ الدالة على ألوان الذئب والضبع""'“. 

OT 4 : ا‎ 

٣‏ _ الألفاظ الدالة على أعداد الإبل""". 

- أما الموضوع الثانى» فيتملق بالإنسان» وقد وردت فيه 
رسالة واحدة فى الألفاظ الدالة على مراحل عمر الإنسان» 
وألوانه» وصفاته؛ وأعضاء جم" . 

- ويمثل الموضوع الشالث رسالة فى الألفاظ الدالة 
على أقسام آل ۱۳ 

- والموضوع الرابع تمثله رسالة فى الألفاظ الدالة على 
الجهات لأ 


۳۹۹ 


وتعكس هذه الرسائل وعى التوحيدى الذى يعد مراة 
للجهرد اللغرية فی عصره؛ ووعی من نقل عنهم بفكرة امجال 
الدلالی, کما تبرز فهمهم تراث القدماء السابقین علیهم؛ 
حيث بدأ هذا الجهد منذ القرن الثانى الهجرى» فالأصمعى 
قد آلف فی خلی الخیل» والابل» والنبات"۰۲۱۳۳ کما آن با 
عبيدة معمر بن المثنى» وابن الكلبى: واین الأعرابى» 
والأنبارئ» والزجاج كانوا جميعهم من أرائل مؤلفى 
اليإ" ( 1 


ج ‏ العلاقات السياقية 

يورد أبوحيان بعض الكلمات التى يتتابع بعضها إثر 
الأخرى؛ وهى فى تآلفها وتتابعها تنشئ علاقات سياقية؛ 
ويلاحظ أن التركيب بهذا الاعتبار يتآلف دائم من عنصرين 
أو أكثرء وتشى تلك التراكيب بفهم أبى حيان - وهو یبحث 
عن المعنى - ومن نقل عنهم أن تفاعل الكلمات بعضها مع 
بعض» وتتابعها وفق علاقات سياقية معينة يعطيها المعنى» 
ويكسبها الخصوصية» ويزيل الغمرض والإبهام. 

وما لاشك فيه أنهم قد أدركرا أيضًا أن النظر إلى 
الكلمات المفردة دون النظر إلى سياقاتها يفقدها المعنى 
الخاص الذی تتمتم به فى إطار تراكيب سياقية معينة؛» حرص 
الترحیدی علی تلمسها وتسجیلها. 

ویلاحظ آن الملاقات السياقية فیما ورد من نصوص 
التوحيدى قد ترزعت فى الأنماط التالية: التضام» وارتباط 
كلمتين أو أكثر فى علاقات سياقية» والتراكيب الثابتة. 
- التضام 

ددت دلالة الصطلح فی الإشارة إلى اقتران مواد 
معجمية مفردة بغیرها» ويستخدم من جانب بعض اللغویین 
للإشارة إلى الظهور المشترك لتلك المواد المعجمية. 

فالتضام نوع من العلاقات المعجمية التركيبية؛ حيث 
ترتبط أكثر من كلمة فى علاقة تركيبية معناها مفهوم من 
الک( ث التی 0 


سس سس سس سس سس سس 


ومن الملاحظ آن آباحیان - کمهده فی کل نصوصه - 
يختار تراكيبه اختيار؛ فمنهاما كان غريًا ولکنه یتمیز 
بالتجانس الصوتی والوزن من مثل : 

عك اء فيقال يوم عك أك: إذا كان شديد الحرارة» 
وليلة عك. 


ومنها ما كان معروفاء ياتى به لتصويب فهمه من مثل: 
«إنه لكثير فضيض الكلام. يقول أبو حيان: 


«قلت لأبى سعيد السيرافى شيخ الدنيا قال أبو 
زيد: يقال إنه لكثير فضیض ۳-9 أيراد بهذا 
مدح المذكرر أم الزراية عليه؟ نقال لى: هر 
إلى الزراية أقرب؛ لأن الفض كسرء ومنه 
فضضت ختم الكتابء رمنه: ضربه فصار 
فضاضا؛ والصحیح خیر من الکسور؛ وكأ 

يراد بهذا أنه يرمى بالکلام مکس؟ غیسر 


ئ و( 
5 


فدقة أبى حيان اللغوية دفعته إلى عدم الاطمكنان لا 
يناع على الألسن» وبظهر ذلك فی قوله: «قال أبوزيد: 
يقاله. وعلى ال أرغم من أننا لا نشك فى أن أباحيان كان 
بمكنته تعرف حقيقة التركيب» فنحن نرى أنه أراد أن يغبت 
كل دليل تمكن يؤكد صراب رأيه؛ فتوجه بسؤاله إلى أستاذه 
السيرافى» ويبدو أن أباحيان أراد أن ينفى ‏ من ناحية أخرى - 
عن ابن عباد سلامة اللغة ونقاء الأسلوب؛ حيث يذكر 
التوحيدى بعد ذلك أنه ما سأل السيرافى إلا «لأنه سأل مرة 
أا السلم عن ابن عباد؛ فقال إنه لكثير فضيض الكلام؛ ثم 
مرّبى لأبى زيد»! 0 وهو بين ين أوس الأنتصارى 
اللغوى. 


ومن ذلك أيضاً: 


وجع مخيف: يقال وجع مخيف إذا كان الناظر يخافه 
علی صاحبه؛ أو يخاف منه على نفسه. هكذا قال العلماء» 


منهم یعقوب وا 


الرؤية اللغوية عند یی حیان 


ارتباط كلمتين أو أكثر فى علاقات سياقية 


يعد هذا التوع من التراکیب من ن آنواع التضام أو 
اللازم؛ وهو يعنى أن يستلزم ا العتضيرين ال 20510 
ومن هم الانماط التی وردت فی: کتاب التوحیدی علاقة 
الفعل بالمفعول من مثل: 

أب + انار . 


.۱۳۲( العاط ی‎ + E 


وعلاقة الفعل بحرف الجر من مثل: 


تعريج + على 
مرج عع لكر 
العراكيب الثابتة: 


يشير هذا المصطلح إلى مجموعة من الكلمات التى لها 
محتری خاص, أو التعبيرات التى تتضمن نوعا خاصًا من 
التضام» ويتميز هذا التوع من التعبیرات بعدم القدرة علی 
تخديد معناها وفق أى من مكوناتهاء فمعناها یفهم من 
1 ع مكوناتها 23550 


ومن الأمثلة التى وردت عند أبى حيان ما يلى: 


: یقال ترکتهم فی حیص بیص؛ 


حیص بیس 


ضيق ATE‏ 
ذا تركتهم فی ضيق 


- شكس تكس: يقال ل 
للدلالة على أنه BES‏ 
- سملّع مملّع: يقال للخبّ الخبيث * 
إنه لسملع همل" . 
ومن الملاحظ أن أباحيان يختار الغفريب» ولكنها 
تراکیب تتمیز بالتناسق || لصوتى الذى يحرص عليه التوحيدى 
حرصا بالمًاء ما أكسب تلك المواد سلاسة بالرغم من 
غرايتهاء وقد زاد ذلك التناسق مراعاة الوزن الصرفی» فزادت 
التراکیب رونت لا يحس القارئ معها بجفوة أو جفاء. 


۳۷ 
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. ۱6۵ القابسات؛ ص‎ )( 
۱۷۱ ۱۷۰۰ ۱۹۹ ۰۱۵۳ ۱6۵ - ۱84 الصدر السایق؛ ص‎ ( 
.۲۰۷ البصالر» ج ۱ ص‎ )۲۰( 
7-55 ايراهيم آنیس : دلالة الألفاظ. تلو ط 08 1344م ص ص‎ )( 
. ۱4 الرجم السابق» ص‎ )۲۲( 
۹۲ البصاتر والاخاتر ج ۳ص‎ )۲۳( 
۰۱4۵ القایسات, م‎ )۲4( 
¢ University press 1983,p.24. (Te) 
٠م‎ 1۹۸7 انظر أيضاً: ترجمة صبرى إبراهيم السيد لهذا الكتاب ص ص 45 !5 . بالر: علم الدلالة؛ دار قطرى بن الفجاءة» الدوحة‎ 
انظر على سيل المثال:‎ 3 





F.R.Palmer: Semantics, Second Edilion, Cambrid 





YA 





الامتاع ج ۱ ص ۰۱۰5 


البصائر ج ۲ء ص ۲۱۲ - ص ۲۱۵. 
القایسات .ص ۱۷۰ - ص ۱۷۱ - ص ۰۱۷۲ 
(۲۷) القابسات؛ ص ۱4۵۵ 


(TA) 


الرژية اللخوية عند أبى حيان 


Keith Allan: Linguistic Meaning, Rouılcdge & Kegan paul 1986, Vi < p.36 


22 


(re) 


الإمتاع؛ ج ۱ء ص .٠١١‏ 


20 السابق جد ۱ء ص ٠١١‏ . 


(۳۲) نتفه ج ۱ص ۰۱۰۲ 


۳۳ 
T4) 
Yo) 
۳ 
۳۷( 
TA) 
۳۹( 
1 
40 
40 
15 
21 
رد؛‎ 
15 
47 
A) 
4) 
6.0 
01) 
o۲) 
or) 
o4) 


50 


9 


o¥) 
o۸) 


51 


؛ البصائر» ج 7؛ ص ۹۸. 

)المصدر السابق ج ۱ص .5١8 15١54‏ 

) نقسه ج ۱ص ۲۱۵. 

) نفسه» ج ۲ص ۱۵۰ 

) نفه. ج ۱ء ص ۲۱۹. 

) نفسه» ج ۱» ص ۲۱١‏ . 

) نفه» ج ۲ص ۰۹۷ 

) الإمتاع ج ١ء‏ ص .٠١١‏ 

) البصاثر: ج ۱ء ص ۰۲۰۸ 

) السابن» ج ۱ص ۲۰۷ - ص ۰۲۰۸ 

) نفسه ج ۱ء ص ۲۸۹ . 

) نفه» ج ۱ء ص ۲۲۱. 

) نفسه »ج ۱ء ص ۲۹۱ ۲۰۲ 

) نفه» ج ۰۱ ص ۲۸۹. 

) نفسه» ج ۳۹۸۰۱ 

) نفسه» ج ۲ص ۱۷۲ ص ۰۱۷۳ 

) نفسه؛ ج ۳ ۱ص ۲۹۸ ص ۲۵۱ 

) الإمتاعء ج ١ء‏ ص ۱۱۷ - ۰۱۱۸ 

) السابق» ج ۰۱ ص ۱۲۰ ص ۱۲۱ ۔ الصائر: ج 7 ص 555. 

) القابسات؛ ص ۱۷۵ - ص ۱۷١‏ . 

) الإمتاع, ج ۱ ص ٦۷‏ . 

) مبقت الاشارة الی بعض هذه الراجم؛ راجم هامش (۳). 

) عبدالواحد حسن: ابوحیان التوحیدی» ص۱۱۲ وما بعدها. 
محمد عبدالفنی الشیخ: آبوحیان التوحیدی, ج ۱ء ص ۱۸۹ وبا پعدها. 

) السابق :ص ۱۹۲ - ص ۰.۱۹۳ 

) القابسات: من ۲۸۲ -اص ۱۸۵ 

) راجع - عبد الرزاق محبی الدین: ابوحیان التوحیدی» ص ۱۲۳ وما بمدها 
محمد عبدالمنى الشيخ: أبوحيان التوحيدى: ص ١854‏ وما بمدها 
عبدالواحد حسن الشيخ: أبوحيان التوحيدى: ١79‏ وما بعدها. 





آحمد محمد الحرفی: آبرحیان التوحیدی» ص ۳۰ - ص ۳3. 


Stephen Ullman: Semantics. Oxford 1972, p.32 - 48 


Marc Bergé . Pour un Humanise Vêcu: Abû Hayyan Al-Tawhidi. P.92-99. 


الإمتاع» ج ۲ص ۰۱۳۱ 
) المقابسات ص ۲۹۶ . 
) الايق.: 155 


۹ 


E a اي كيو‎ 


(۲ ) الامتاع: ص 1٠١7‏ ب ص ۰۱۱۲ 

أختلاق الوزيرين ص۸۱ - ص ۰4۱5 

(۰۳ ) القابسات؛ ص ۰۱۷۷ 

(14 ) السابق» مس ۰۱۷۰ 

(56 ) نفشه؛ ص ۱۷۰ - ص ۰۱۷۱ 

( ) نقسه: ص ۰۱۷۲ 

(۷ ) نفسه: ص ۰۱۷۰ 

(۸ ) نفه» ص ۰۱۷۰ 

(4 ) تفه؛ ص ۱۷۱ - ص ۰۱۷۲ 

(۷۰) الامتاع؛ جد ١‏ ص ۰۱۰۸ 

۷۱۱ السایق؛ ج ۰۱ص ۰۱۰۹ 

(۷۷ ) بذکر أبوحيان أنه اعتصرهاء رلکن الوزیر ابن سعدان يذكر أنه كتب المناظرة على التمام. راجع. الإمتاع ج ۱. ص ۰۱۰۷ صی ۰۱۰۸ 

(۷۳) الإمتاع, چ ۱ص ۱۱۸ - ص ۰۱۱۵ 

(۷) الابق؛ ص ۰۱۱6 

(۷۵) نفسه» ص ۰۱۰٩‏ 

) نفسه» ص ۰۱۱9 

(۷۷) نفسه» ص ۰۱۲۱ 

۰۱۲۱ نقه» ص‎ (YA) 

() نفه» ص ۱۱۹ - ص ۱۲۱ . 

(۸۰) نشه؛ ص ۱۰۹ 

(۸۱ ) البصائر» جد۲ » ص ۰۳۱3 

() الساین ص ۰۹۰ 

(۸۳ ) نفه» ص ۱8۹ 

( )هذا السؤال وجهه أبرسليمان المنطقى لأبى حبان» وهو عن الطييمة ركيف هى عند أهل النحر راللنة؟ أهى فميلة بمعنى فاعلة أم بمعنى مقعولة. المقابسات» 
ص۰۱۷ 

(۸۰ ) القایسات: ص ۰۱۷۵ 

(۸) البصالره ج ۰۱ص ۰۲ 

(۸۷) السایق» ص ۲ 

(۸۸ ) تفسه» ج ۲۲ ص ۰۲۸۱ 

(۸۹ ) نفسه» ج ۱۱ص ۲۸۸ . 

(۰ ) تفسه ص ۲6 

( ) نفسه» ج ۲ ص ۲۳۳ . 

) نفسه؛ ص ۱۹۲ . 

۰.۱۹۷ تفسه» ج ۳ ص‎ ) ٩۳( 

(۹4 0 نفه» ج ۱ص ۳۸٩‏ 

. ۲٤۷ نفسه» ج ص‎ ) ٩۵( 

( ) السابق جدا» ص ۲4. 

(۷ ) محمرد نهمی حجازی: علم اللفة العرية؛ ص ۰۱۱۵ 

(۸ ) محمود فهمی حجازی: علم الدلالة؛ ص ۰۱۷۰ 
ستيفن أومان؛ دور الكلمة فى اللغة؛ ترجمة: كمال بشرء ص ۱۱۵ ص ۰۱۱ 

(15) الإمتاع والمزانسة, ج ۱ص ۰۲4 

(۱۰۰) البصائره جا 5 ص ك/الا. 

۰۲ الإمتاع, ج ۱ص‎ ٠١17 


YY. 


15١15 إبراهيم أنيس: دلالة الألقاظء ص‎ )٠١( 
۰۱۸۱ محمود فهمی حجازی: علم الدلالة, ص‎ 
۰٩۷ بن صالح: التحلیل الدلالی, ط جامعة الاهرة ۱۹۶۱م» ص‎ 
۰۱۱6 أرئات: دور الكلمة فی اللفة» ص‎ 
۰۱۹4 الامتاع» ج ۲+ ص‎ )۱۰۳( 





نصر الد: 





(۱۰4 ) السایق؛ ج ۳ص ۸۳ 
(۱۰۵) نفه: ج ۲ص ۰۱۹۷ 
(۱۰) نفه ص ۱۹۷ . 

(۱۰۷) نفسه؛ ص ۰۱۹۷ 

(۱۰۸) تمد هذّء اللصوص استکمالا لا أور. 
(۱۰۹)راجم: محمود فهمی حجازی: علم اللغة العربية» ص ٩۷‏ وما بعدهاء 
( البصائر» ج ۳.من ص ۱۲۸ إلى ص ۱43 





إحيان من ألفاظ مفردة. 


۰۱3۷ السابق» ج 2*9 من ص 154 إلى ص‎ )١111( 

۲ نقه» من ۱٦۸‏ إلى ع ۰۱۷۱ 

(۱۱۳) تفه چ ۱ء ص ۲۲۲ ص ۰۲۲۳ 

الإمتاع؛ ج ۲؛ ص ۳۱۲. 

)١١5(‏ اللصائر .ج 05 من ص د۸ ۔ إلى ص ۲؟. 

(115) السابق؛ ج25 ص 2515 

(۱۱۷) البصاتر ج ؟ءمن ص ۱:۲ الی ص ٠١١‏ . 

. ۲۷۵ المصدر السابق؛ من ص ۲۷۳ الی ص‎ )١14( 

۲۱ نفسه, ج ۲ »من ص 45 إلى ص ۰4۷ 

(۱۲۰) نفسه» ص ۲۱۳ 

(۱۲۱) الامتاع: ج ۲ .ص ۰۱۹۳ 

(۱۲۲) البصاتر, ج ۲ء من ص 3١8‏ إلى ص ۰۲۱۱ 

(۱۲۳) الیصانر» ج ۲ . ص ۰۸۱ 

() السابق؛ ص ۲۲۲ . 

(۱۲۵) محمود فهمی حجازى مدخل إلى علم اللغة؛ ص ۷۰ - ص ۷۷ 
(۱۷) راجع بحتتا: أسماء الخیل ۱ دراسة فی لبنية اللفوية مجلة جمعية دار العلوم. 
راجع أبض) : مین نصار: العجم العربی» جد ۰۱ص ۰۱۲۵ ص ۰۱۲۳ 


۰ تمام حسان: اللغة العرية معناها ومبناهاء ص ۰۲۱ص ۲۱۵ص ۲۳۹+ ص ۰۳۳۱ 


(۱۲۸ اخحلاق الوزیرین» ص ۰۲۹۸ 


(5؟١)السابق‏ الصفحة نفسها. 
(۱۳۰ البصائر: ج ۰۳ص ۸۵. 


(۱۳۱) بحمد نیم حجازى: المعجمات الحديثة» ص 59. تمام حان: اللغة العرية معناها رمناهاء ص ۲۱۷ 
ود فهمی حجازی پثة» ص م ی و 2 


۲۰۱ البصاثر + ۲ص ۲5 . 
(۱۳۳ السابق. ج ۰۱ص ۲۳. 
۴ تفه» ج ۲ ص 4. 

۱۳۵( 

(۱۳۰) البصاثر ح ۲ص ٩۰‏ »ص ۰٩۱‏ 
(۱۳۷) السابق» می ۰۷5 


(۳۸) نشسه؛ ص ۰۷۵ 


الرؤية اللغوية عند أبى حيان 


David Crystal: First Dictionary of linguistic and phanetics p. 68 - 69 


Hartmann and Stork: Dictionary of language and linguistics. 6۰ 


Y1 


!قالطال لقاا لتقا 11اااظااا_ ال سس 


النصوص المنسوية إلى السيرافى 
فى كتابات التوحيدى 
انماطها وقضایا ها 





هاشم محمد سویفی محمد* 


aaa aE RRC RN 
VELLA 


كان أبوحيان التوحيدى دائرة معارف جيله وكتاب 
عصرهء فقد جمع ما اختلفت عليه تلك الجركة العلمية 
الواسمة فى القرن الرابم الهجرى» وترجم له ياقوت الحموى» 
فتال : 


«کان متفننا فی جمیم العلوم» من اللحو واللفة» 
والشعرء والأدب» والفقه؛ والكلام على رأى 
المعتزلة... فهو شيخ الصوفية» وفيلسوف الأدباء 
وأدیب الفلاسفتة» وسحقق الکلام» وستکلم 
احققین» وامام البلفاء... وهو کثیر التحصیل 
للعلوم فى كل فن طت قط راع الدراية 


)222 
والرواية» 1 





قسم اللغة العرية» كلية الآداب» بحامعة القاهرة. 


۳۳۲ 


کما تال عنه «السبکی» : 
م كان إماماً فى النحو واللغة» ولتصوف» فقیها 
مورخاه !۲۳. 


وفى إطار هذه الشقافة الموسوعيةء كان للنحو واللغة 
مساحة كبيرة من هذه الثقافة» فقد تتلمذ على أيدى كثيرين 
من علماء اللغة والنحوء وإذا ذكرنا السيرافى'”2 كفانا عناء 
ذكر آخرين. فقد كان هذا الأستاذ إمام وقته وحجة عصره» 
علما بنحو البصريين ونظماً لمذهب العرب» شرح (الكتاب) 
لسيبويه فى ثلاثة آلاف صفحة. وكان أبو حيان قد قرأ عليه 
هذا الشرحء وعنه أذ من مسائل اللغة والنحو والتفسير ما 
لعله يبلغ ألغا وخمسمائة ورقة”؟' . وله كذلك من الكتب» 
كتاب (ألفات الوصل والقطع): وكتاب (أخبار النحويين) » 
و(الوقف والابتداء) : و کتاب (صنعة الشعر والبلاغة) » وكتاب 
(شرح مقصورة این درید)"**. ولم یکمل کتابه (الامتاع فی 








النحر) فعممه ابنه يوسف الذى قال عن أبيه: «وضع أبى 
النحو فى اللزايل بالإمتاع » يريد أنه سهله حتى لايحتاج إلى 

مفسرء وغیر ذلك من کتب*. 

وقد بلغت منزلة السيرافى العلمية شأواً كبيراً فتتلمذ 
0 الكثيرون غير التوحيدى؛ من ذللك ما يرويه ياقوت 

ن الأندا لسی الذی تتلمذ له فقرت عيته بعد أن أحس بالغربة 
والندامة 0 والحسين بن مردويه الفارسى الذى درس عليه 
المدخل إلى كتاب سيبويه20 ودرس کتاب (الکامل) للمبرد 
على تلاميذه”*'. ويقال إن ابن عباد حضر مجلسه وعرف 
فضلهء وعلمه فتعصب له وقدمه على أهل رجا 
عجب به أيضا ابن العميد عندما تناقش السيرافى والعامرى 


0 ع 1 
بمجلسه سنة أربع وستین وللائمائة 2 . 


۳ 


ولم يدرس :السيرافى ال لنحو فقط لتلاميذه؛ بل درس 
لهم أصول الشريعة رل کال الفقهية» كما كان ينشدهم 
كشراً من الشعر سواء ما قرضه أو تمل ۲ عن طرق 
الشئ بالشئ يذكر. وذهب ماسينيون”'' إلى أن التوحيدى 
أخذ التصوف والزهد فى الدنيا ۶ عن اتا 3 مثله الأعلى 
وشيخه» السيرافى الذى يقول عنه التوحيدى مصوراً ورعه 
وزهده وتقواه: 

ومارأيت أحداً كان أحفظ لجرامع الزهد نظما وشراء 
وما ورد فى الشيب والشباب من شيخا أبى سعيد» وذاك أنه 
كان دينا ورعاً تقیا زاهداً عابداً خاشماء له دأب بالنهار من 
القراءة والخشوع» وورد باللیل من القیام والخضوع»؛ صام 
أربعين سنة لدم کل . 

وبحئنا يدور حول النصوص المنسوبة إلى السيرافى فى 
مؤلفات أبى حیان التوحیدی» وترجع أهمية هذا البحث إلى 
كثرة هذه النصوص وتنوعها بين نحو ولغة وإنشاد شعر 
للاستشهاد أو للرواية أو للمناسبة وتأكيد الكلاء”*'' ؛ تلك 
النصوص لم تخضع من قبل للدرس والتحليل لإبراز أنماطها 
وماتثیره من قضایا فی مجالات شتی. ولذلك» یهدف مذا 
البحث إلى استقصاء هذه النقول وتصنيفها إلى الأنماط التى 
تؤدى إلى بلو, رة عدة قضايا نقوم بدرسها وخليلها. 

وبحثنا لهذه النصوص يقوم على ثلاثة محاور رئيسية» 
يضم كل منها قضايا فرعية عدة. وأول هذه امحاور هو أنماط 


التصوص المنسوبة إلى السيرافى 


الاقتباس » ويتعرض لطرائق الأخذ أو التحمل لهذه النتصوص» 
سواء كانت عن طريق الرواية الشفوية أو السماع أو كانت 
مأخوذة عن خط السیرافی. ما عن انحور الثانی؛ فیتعرض 
بالدرس والتحلیل للقضایا التی تبلورت فی مجموعة النصوص 
المأخوذة عن السيرافى» ومن هذه القضايا: 

القضايا الصرنية:؛ والقضایا الدلالية للمفردات» ثم 
القضايا النحوية التركيبية» ثم قضايا التراكيب والأساليب. 


أما عن امور الأخير» فيتناول بالدراسة أنواعاً أخرى من 
التصوص المنسوبة فى روايتها إلى السيرافى» وتشمل الشعر 
وشروحهء والأقوال المأثورة والحكايات والتعليق عليها 

والصادر التی استقی منها هذا البحث مادته هی 

مؤلفات التوحيدى التى وصلت إليناء ومنها: (البصائر 

والذخائر) ؛ واالامتاع رالوانسة» , و(أخلاق الوزبرین) » و 
(التابسات)؛ و (الهرامل والشوامل)» و (الاشارات 
الالهیة) » وأخيراً (الصداقة والصديق) . 

ولقد بلغ حجم المادة التى جمعها الباحث مائة وتسعة 
وعشرين نصاً. كان القدر الأوفر من النصوص من نصيب 
كتاب (البصائر والذخائر) 77 نصااء يليه كتاب (الإمتاع 
والوانسة) ۲۶1 نصاا» نم کشاب (أخلاق الوزبرین) ۲۲1 
نصا وأخیراً (التابسات) ۲۰1 نصا 


أولا : أنماط الاقتباس 
طبيعة العلاقة بين التوحيدى والسيرافى : 


لقد لعبت شخصية أبى سعيد السيرافى؛ بما حوته من 
علم ومعرفة وزهد وتصوف رتقشف, الدور الا کبر فی حیاة 


. أبی حیان التوحیدی» فتلمس خطاه وسار علی نهجه علماً 


وعملاً. ولیس من شك فی آن عقلية التوحیدی الوسوعية قد 
لقيت فى شخص السيرافى نموذجا ممتازاً عملت على 
محاكاته والتأثر بهء خصوصا أن لام أبى سعید بأصول النحو 
والكلام؛ والفقه والحديث كان متمما لعلوم الأوائل!١‏ 21 
ومن ن ثمء کان التوحيدى دائ ثم التعلق بالرجل ٠‏ وكثيراً ما لهج 
لسانه بنعته بکل ما استطاع من عبارات الدح والثناء» فهو 
عنده تارة «شيخ الت وأخرى شيخ الدهر وقریم 
المصر والعديم الثلء المفقود الشكل»""' »> بل هو 


YYY 


15) 


«عالم المالم وشیخ الدنبا رسقتع دم أهل الأرض» ”227 وهو 


عنده أيضا : ۱ 
«أجمع لشمل الملم وأنظم لذاهب الصرب» 
وأدحل فى كل باب» وأخرج من كل طريق» 
رألزم للجادة الوسطی فی الدین والخلی؛ وأرری 
للحدیت؛ وأقضى للأحكام وأ بأفقه نی 
الفعدى»” e‏ 
لذاء فإنه قد شغفه حبا فتعلق به؛ ونهل من علمه 
ولقافته الموسوعية تلك» فتارة يحضر مجالسه للإفادة ويسمع 
شرحه لرواد انلس ٠‏ فيقول عنه : 
مع لع أبى سعيد وقد غص بأعلام الدنيا وبنود الآفاق» 
فيفيد من ذلك العلم ويدونه . كما كان كثير السؤال له فى 
ل NE‏ 
بفضله» وثقة بعلمه. ومن يقرأ كتب التوحيدى على اختلاف 
مشاربها سوف يعلم أن السيرافى كان رافداً.ثريا أمد التوحيدى 
بمعرفة اللغة» وظهرت آثار ذلك فى كتبهء فوجدناه ذا علم 
واسع بالنحو وطرق آهله» وباللغة واستعمالاتها؛ وتراکیبها» 
ومفرداتها . كما نعلم منه آیضا کل ما کان یدور فی مجلسه 
عن النحو والفقه؛ والکلام» والتصو 
لفد كانت عادة أبى حيان أن ينشر أراءه فى كتبه دون 
إفراد 1 و تبويب أو ترتيب» وهو كذلك ينسب أغلب ما قاله 
إل أسائذته أو قائليه دون محاولة الإيهام بأن الرأى أو القاعدة 
التى يرويها أو يقرها له, مما يبرز أمانته العلمية فى النقل. 
وكان التوحيدى من بين تلاميذ السيرافى؛ وكان كثير 
النقل عن أستاذه فى كل ما كان يلقيه عليه» إما بالتحدث 
مع التوحيدى وزملائه؛ وإما بإجابته عن ما يسألونه عنه» وإما 
بإخبارهم أو بالنقل مما خطه السيرافى. ولهذاء اتخذ اقتباس 
التوحيدى عن أستاذه السيرافى مسلكين رئيسيين أحدهما: 
الرواية الشفوية؛ والأحر النقل عن خط ال 


«وحضرت الجلس يوماً آخر 
یت 


فء واللغةء والقراءات. 


السيرافى ومدوناته . 


( الروایات الشفوية : 

كان لطبيعة العلاقة بين الطالب والأستاذ أثر كبير فى 
أسلوب أخذ العلم وتلقيه عن الأستاذ, وانخذ ذلك أكثر من 
منحی » من ذلك: 


۳۳۶ 


- ما يتعلق بالطالب ويتمثل فى الاستماع والانصات 
لكل ما يقوله الأستاذ؛ حيث يجب على الطالب أن يتخذ 
سمت التلميذ الذى يرنو وينصت بكل جوارحه لكل ما يلة 
عليه أستاذه. وقد يتخذ الطالب جانبا إيجابياً فيقرأ على أستاذه 
ما غمض عليه من نقاط منتظراً إيضاح أستاذه لها وإزالة 
غمرضها. 

- ومنها ما يتعلق بالأستاذ ويتمثل ذلك فى : 

القول: وما يتضمنه من آرائه أو آراء غيره حول قضايا 


؛ سواء ما قرضه أو تمثز 


الإنشاد: لأبيات من ال ل 
به" عن طريق الشئ بالشئع يذكر. 

الحكى والحديث: عن حكايات وأخبار لطرافتها. وقد 
یکون لا تنطوى عليه من حكمة أو عبرة يريد أن يبثها فى 
سامعیه» وقد يذيلها بعبارات مأثورة قد يستفيض فى تفسير 
وتوضیح ما تتضمنه من قضايا لغوية. 

- ومنها ما يبرز العلاقة الجدلية بين طالب غمضت 
عليه مسائل بعينها يريد استجلاءها فيطرحها على أستاذه» 
الحقيقة وإزالة ما يكتنفها من 
غموض ليشفى غلة نلميذه وعطشه إلى المعرفة. 

ولقد كان لكل هذه المناحى نماذج ممثلة لها فى 
كتابات التوحيدى بصدد ما نقله عن أستاذه السيرافى» 
وسوف نعرض لهذه النماذج لبيان توجهاتها امختلفة. 


الذى ينبرى بدوره إلى إجلاء 


+ السماع : 

وهذا المنحى يمثل جانب التلميذ الذى يدفعه تعطشه 
إلى العرنة الی الانصات والاستماع بکل جوارحه لي کل 
ما يتلفظ به أستاذه استزادة من علمه» وتراوح التعبير عن هذا 
الامشماع بين تعبيرات عدة لكل منها خمصرصيتها » فتارة 
قل ست با سعید السیرافی یقول:. 
مسألة نخدث عنها السير 
إلى مناقشة قضية ويسوق رأيه فيها ويريد أن يدعم هذا الرأى » 
فإنه يستدل على ذلك بما سمعه عن أستاذه السيرافى حتى 
يعطى انطباعا لدى السامع بمدى رج حة رايه المستمدة من 


CD 
ثم یسوق‎ 
يرافى . ولكن ن عندما يعمد التوحيدى‎ 


اس سبي لبي النصوص النسوية إلى السيرافى 


ثقة الناس فى السيرافى» ومن ذلك قول التوحیدی: (سمعت 
هذا من ۳ ۹۹ أو قوله: وحصلته عن أبى سعيد 
السیرافی قراءة وسماعا ومسأة ومراجعةه "۰۲۳۳ کما ند 
التوحیسدی یقرن بین عبارتی «القول» من جانب السیرافی 
و#السماع» من جانبه للإشارة إلى مدى دقة ما نقله؛ بل إنه 
ینص علی سماعه منه لفظا» فیقول: «کذا قال السیرافی؛ 
سمعت دلك اقا وتارة یسمع التوحیدی من 
أستاذه ریا سممه بدوره من رجل آخره ما یمکس آمانة 
الأستاذ فى نسبة الرأى إلى صاحبه وعدم ادعائه لنفسهء وكأنه 
يعطى لطلابه درسا ويرسخ فيهم قيمة الأمانة العلمية ودقة 
المالم» فیقول التوحیدی: «سمعت السیرانی یقول: سمعت 
aha )۲۷( 5 ۳‏ 5 ۳ 
نفطويه یقول:...4 ۳ وتارة احری یکون مجلس السیرافی 
سياجا لما سمعه التوحيدى ليس من أستاذه ولكن من رجل 
آخر ضمه امجلس؛ وفى هذه الحالة خد السيرانى فى تعبيره 
عن رأيه فيما قيل يعخذ إحدى اثنعين» فإما أن يتخذ جانب 
الصمت وعدم التعليق مما يفيد إقراره لما قيل ومواققته عليه؛ 
نحو قول التوحيدى: «سمعت فى مجلس ابى سعيد شيخا من 
أهل الادب یفول:..» ۱۳۹ ؛ وإما أن يبادر السيرافى إلى 
التعليق بإبداء رأيه الذي قد يكون مغايراً لما قيل؛ ومن ذلك 
قول الترحیدی «رأیت من فتح اللام فی مجلس السیرافی؛ 
نضحك منه ورده علیه» ۲۳۳ . وفی آحوال كثيرة يتصدى 
التوحيدى التلميذ للدفاع عن أستاذه وإبراء ذمة هذا الأستاذ 
من رأى نسبه آخترون إلى السيرافى» وهر يرى أنه مزعوم لأنه 
لم يسمعه منه؛ فيقول: «زعم بعض أصحابنا أن السيرافى 
قال: هذا الانسان من باب الطاق» وسا سمعته من" . 
ولعرحیدی بهذا برید أن يقول إنه ملم يكل ما صدر عن 
السیرانی» ولذلك فإن ما لم يسمعه من أستاذه يكون منحولا 
عليه وليس من كلامه. 

أما عن المنحى الذى يمثل جانب الأستاذ فيتمثل فى: 
(القرل» الإنشادء الحكىء» الحديث) : 
* آما عن القول: 

۲ 

يد التوحيدى تارة یسوق قول أستاذه فی مسألة بقوله: 
«قال السیرانی:..۳۱6. وتارة آعری یذ کر رأی أستاذه 
وتعليقه على مسألة دارت فى مجلسه فيقول: 


«وجرت فی مجلسه(أی السیرافی] مسألة» 
وھی: هل يصح ان بقال: هذا هذا هذا هنا هذا 
هذاء فقال: تجعل الأول مبتدأ» والثانى توكيدأء 
والشالث فعلا من تولك: هاذى يهاذى من 
المهاذاة» والرابع توکیداً للفعل» والخامس مفعولا 
به, والسادس توکیداً للمفعول بهء(۳۲. 
ولا تخفی روح الدعابة سواء فیما طرح فى مجلس 
السيرانى أو فى رده علی ما حوته الدعابة من تساژل» عکس 
مفاكهة السيرافى لتلاميذه ليخفف عنهم جفاف أو جدية ما 
پدرسون. 
وتارة أخری تدور ملاحاة بین التلمیذ وأستاذه بهدف 
منها الطالب استيضاح رأى أستاذه فى مسألة غمضت علیه» 
ويستمر فى الجدل بغية الاستزادة من علم أستاذه» ومن ذلك 
قول التوحیدی: ْ 
«قلت للسیرافی: ما یقال للشاطر؟ قال: اثلغ؛ 
قلت: فما اللط ؟؛ قال: الخیت»(۳۳۳. 


* الانش‌اد: 


كان السيرافى ينشد الشعر سواء كان شعراً هو قائله أو 
قاله آخرون. ومن ذلك ما قرضه من الشعر وساقه ليستعين به 
على تة تفسير معانى بعض المفردات ومناقشة ما تثيره هذه 


. المفردات من قضايا بمینها» فیقول التوحیدی: «أنشد 


السیرانی:...: ؛ ثم یذ کر ثلائة أبيات يذيلها بشرح وتفسير 
لبعض مفرداتها. ولكى يدلل على صحة رأيه يسوق شطرأ من 
بيت لطرفة بن العبد”؟ " . وقد يسؤق شعراً فيبادر أحد تلاميذه 
إلى سؤاله عن أشياء عنت له فيه ويدور حوار بين التلميذ 
وأسعاذه يهدف منه الطالب إلى الاستزادة من علم أستاذه» 
ومن ذلك قول التوحيدى: 
«أنشدنى هذا البيت أبو سعيد السيرافى» وقلت 
له: إن أبا وجزة إسلامى [يقصد قائل البيت]» 
قال: فما تصنع بقول بعض الأسديين وهر 
جاهلی» ؛ ثم یسوق ستة ییات للتدلیل علی 
(Fo) £‏ 
يه ۰ 


: صحة رأ 


۳۳۹۵ 


وقد يسوق السيرافى أبياتا من الشعر وينسبها إلى قائلها 
دوت أن يعلق عليهاء ومن ذلك قول التوحیذی: «أنشدنا أبو 
سعيد السيرافى لأبى هفان يخاطب إبراهيم بن المدبر وقد 
خرج مصعداً إلى بغداد من البصرةة ثم یسوق الأییات "۳ . 
وقد تقرأ أبيات على |! لسبرافى فى مجلسه» وقد یکون 
ذلك للتأكد من سلامتها اللغوية» ويكون صمته دليلا على 
إقراره بها وعدم اعتراضه عليهاء ومن ذلك ما قاله الترحيدى: 
«قرئ على السيرافى وأنا أسمع» قرأه عبدالسلام 
البصری» آخب رکم ابن درید قال» أنشدنى بندار 
ابن ابراهیم يم الكرخى؛؛ ثم ی ذکر بیتین» وینهی 
کلامه بقوله: «هکذا ل 


ونلاحظ هنا آن العرحیدی یجعل نفسه سامعا وشاهداً 


على ما دار فى مجلس السيرافى» وبالتالى شاهداً على إقرار 

لسيرافى بصمته وعدم تعليقه على سلامة هذه الأبيات لغوياء 
7 اعتراضه عليها. 

وفی موقف آخر وجدنا آن الترحیدی هو الذی آنشد 
أبياتا من الشعر على السیرافی؛ کان قد قرآها فى كتاب 
(اللفات) لیونس بن حبیب"۲۳۳ مصحوبة بشرح بعض 
مفرداتها» کانه يريد أن يستطلع رأى السیرافی فى سلامة 
الأبيات من ناحية» وكذا رأيه فى تعليق ابن حبيب على 
بعض مفردات الأبيات؛ فنجد التوحيدى بعد :أن أنشد الأييات 
وذكر تعليق ابن حبیب علیها یقول: «هکذا قال يرنس فى 
كتاب «اللغات٠»‏ وقرأته على أبی سعید السیرانی»"*۳. 


* الحكى والحديث : 

كان من الأساليب التى اتخذها السيرانى فى عرض 
آرائه فی قضايا النحو واللغة؛ أن يسوق حكاية يروى فى ثناياها 
أبيانا من الشعر تكون مادة لمعالجة القضية التى يريد إثارتها 
والتعليق عليها. ومن ذلك ما قاله التوحيدى من أنه قد 
«حكى أبو سعيد السيرافى أنه دخل إلى مسجد ابن دريد 
ورجل ينشد...؟» ثم يروى الأبيات ويتبعها بتغليق حول وقرع 
الشاعر فى الإقواء نتيجة التزامه بالقاعدة النحوية. إلا أن 
التوحيدى يعلق على هذه الحكاية بأنه وحدثئنى بهذا الحديث 

بعض أصحابنا ولم أسمعه متهء ۲۲۱ : فى إشارة إلى عدم تيقنه 
من صحة نسبة هذا الحديث إلى أستاذه السيرافى. ومن 


۳۳۹ 


أصحابنا ولم امه مت( 


الجدير بالذكر أن التوحيدى عندما يشك فى نسبة رأى أو 
خبر إلى السيرافى يعقب عليه بعبارة «حدئنى بهذا بعض 
۲ آویداه ویذیله بعبارة *زعم 


بعض أصحابنا آن السیرافی قال:..» وما سمعته منهه۳*. 


وقد یکون السیرافی نفسه هو متلقی الحکاية؛ حيث 
يقرأها عليه أحد حضور مجلسه. وقد تکون الحكاية مکثفة 
وتنتهى بعبارة تبدو كالقول الأبُور» ومجد أن التوحيدى لا 
يذكر تعليقا للسيرانى على هذه الحكايات» مما يبرز إقرار 
السیرافی ما ورد فیها من عبارات» رمن ذلك ماذكره 
التوحيدى من أنه قد «قرئ عليه [أى السيرافى] : سكر مزبد 
يوما وجاء إلى امرآئه» نقالت: أسأل الله أن يسغض إليك 
البیذ» فقال: واليك القبیب»(۲*۳. وقال [أی السیرافی] + 
«رترعا علیه: قبل لدینی: آخب رمضان؟ قال: ما آنهنا 
بشهور سائر السنة من أجله فكيف أحبه ؟“ . 


وهناك من الحكايات ت التى ذكرها السيرافى ولم يشك 

التوحيدى فى نسبتها إلى أستاذه» وأبرز السيرافى من خلالها 

نقص فى معرفة العربية عند رجل من المتكلمين الكلابية. 
فيقول الترحيدى: 

+حدئنا السیرافی آن رجلاً من التکلمین 

الكلابية يبغداد بلغ من نقصه فی معرفة العربية 

أنه قال فى مجلس مشهور بين جماعة حضور: 

إن العيد مفطر بفتح الطاء والله مفطر يكسر 

الطاء» وزعم أن القائل : الله مفطر کافر. فانظر 

ن وم تس ون الا 


(fo) 2 
۰ )... نعصه‎ 


وقد ينقل التوحیدی الخبر عن مصدرین آحدهما 
للسيرافى» إيمانا منه أن ورود الخبر عند أستاذه إنما هو دلالة 
على مدى صحته والثقة فيه؛ ومن ذلك ما ذكره الترحيدى 

من أنه «تال این الستز: وحدثنى أبو سعيد عن الأثرم 
3 *» إلا أن السيرافى لا يذكر تعليقا على الحكاية 
وما تضمنته من أبيات شعر. 

أما عن المتتحى الأخير فيمثل العلاقة الجدلية بين 
الأستاذ المعلم من ناحية» والتلميذ المتعطش للاستزادة من 
فيض علم أستاذه. وتجلى ذلك فى علاقة طرح الأسكلة من 


جانب التلميذ وانتظار الإجابة الشافية لغلته من جانب 
الأستاذ. ومن ذلك قال التوحيدى : 
سألت السیرافی عن قوله: (قائما بالقسط) [آل 
عمران ۲۱۸ بم انتصبت؟ قال: بالحال؛ قلت: 
أين الحال؟ قال: لله تعالى. قلت: أيقال لله 
حال؟ قال: ان الحال هی للفظ لا پلن یلفظ 
بالحال عنه .240 , 
وهنا نلاحظ تتابع الأسكلة من جانب التلميذ بهدف 
استقصاء أبعاد القضية بغية الاستزادة من علم أستاذه» وما 
يقابله من كرم الأستاذ وسعة صدره فى توالى إجاباته عن 
أسئلة تلميذه. 
وإذا کان التساژل السابق عن مسألة تتملق بآية من 
القرآن الکریم؛ مد التوحیدی یتوجه بالسؤال لأستاذه بقوله : 
«سالت السیرافی عن قولهم بررت إذا قالوا: 
صدقت وبررت؛ فقال: صدفت صدنا نانعا 
کانك لم تصدق صدتا بحتا» ولکنك رصلته 
بالبر والراء مكسورة فى بررت» "۹۳۶ . 
وقد یتخذ الأستاذ جانب المنسائل الذى يطرح سؤالا 
علی تلامیذه» ولکن الهدف لم.یکن الحصول على إجابة 
بقدر ما کان برغب فی اختبار مدی ما حصلوه من علمه؛ 
وبعد ما استمع إلى ردهم اتخذ سمت الأستاذية وذكر لهم 
الرأی الصائب» ومن ذلك ما ذكره 
«مالأت فلانا) : 
«فإن السيرافى سأل أهل الجلس يوماً عنه فقال 
بعضهمٌ: ما ملأتهم نفسى ولا ملأونى» فكأنه 
مفاعلة من اللء» فقال: قاربت؛ ولکن معناه 
الصحيح: ما دخلت فى ملاءهم؛ وإنما قيل 
للملاء الملا لأنهم يملون العين جهارة والنفس 
لدل 2150 , 


(ب) النصوص المأخوذة عن خط السيرافى 


کان التوحیدی معتزا بأستاذه السیرافی» کثیر النقل عته 
لثقته فيه» فلم يكتف بحضور مجالسه والاستماع إليه » بل إنه 


التوحيدى عن عيارة 


النصوص المنسوبة إلى السيرافى 


کان یقعبس ما کتبه. وکان یژکد فی هذا القام نقله من 
خط السيرافى حتى يضفى الثقة على ما نمّله عن أستاذه: 
وبرز هذا التأكيد من جانب التوحيدى بعبارات متعددة؛ فتارة 
يكتفى بقوله: و كذا كان بخط السيرافى»”" "'» أو يقول: 
«عکذا وجدت بخط السیرافی» ۲ ۲۳. وقد یضیف إلى ذلك 
مزیداً من الاکید» فیسقول: «وردت بشکل وخط 
السیرافی» !۳۲ و یقول: «هکذا کان بخط السیرافی فتقلته 
على هيعته»””*'. كما قد يقول: «هكذا كان بخط السيرافي 
ونقلتها كما وجدتها وأنا أستعفى ما دونهاه؛ فى إشارة إلى 
عدم ثقته إلا فيما نقله عن مدونات أستاذه. . وفى موضع آخر» 
ده یانس بخط ل أستاذه لشقته فيمايدونه حتى إن كان ما 
ینقله عنه مشهورآ» فیقول: «هکذا وجدت بخط السیرانی» 
والخبر مشهور إلا آننی آنست بخطهه"**. وتارة أخرى يؤكد 


أمانته العلمية فی النقل عن حط أستاذه وعدم إضافة أى شئ 


من عنده» بل التزم ااه خط 
التعقيب على ما نقله عن أستاذه : 


وشکله» فيقول فى 


«هذا آعر ما وجدته بخط السیرافی ولم أضف 
الیه شیفا.. وحکیت خطه وشکله»(*۴. 


Kok 

ثانيا : القضايا : 

النصوص المنسوبة إلى السيرافى فى مؤلفات التوحيدى 
أثارت قضايا عدة؛ أمكن تصنيفها فى أنماط متنوعة» منها: 
القضايا الصرفية» والقضايا الدلالية للمغرداتء والقضايا 
التحوية والتركيبية: وأخيراً قضايا التراكيب والأساليب. 

وسوف نتناول فيما يلى هذه القضايا بالبحث والتحليل 
والدراسة. 
( القضایا الصرفية : 

إذا نظرنا إلى النصوص التى اقتبسها التوحیدی من 
أستاذه أبى حيان» والتى تتعلق ببنية الكلمة أو البحث الصرفى 
أو علم الصرف؛ وجدنا أنها قليلة» وتعالج قضايا متفرقة لا 
يعمد إليها السيرافى» وإنما تأنى عرضاً ضمن تفسير أو شرح 
مفردات أو تراكيب تكون هى المقصودة بالبحث عنده. 


۳۳۷ 


E a e 


* ولعل من بين النصوص القليلة التى اقتبسها 
التوحيدى عن أستاذه السيرافى» والتى عمد فيها إلى التنظير 
أو الحديث عن قضايا نظرية تتعلق بالبحث الصرفىء ما ذكره 
عن قضية القياس فى صياغة مففزدات اللغة» فيقول: 

«واعلم أن القياس فى اللغة من نحوين: نحو أيده 
السماع ودل عليه الطباع» فالقول حسن والمصير 
إليه جائز. سمعت هذا من أبى سعيد 
السیرافی»*. 

فهنا تكلم عن القباس فى اللغة وعن كرنها 
اصطلاحية أو توفيقية» ولكنه لم يصل إلى رأی تاطم فی 
ذلك. وهناك نص آخر تحدث فيه عن طبيعة التذكير 
والتأنيث؛ حيث ذكر السيرافى أن «المذكر أصلء والمؤنث 
فرعء والمذكر أخف والمؤنث أنقل...."* , نلقد اكتفى 
بهذا القدر من الحديث عن المذكر والمؤنث ثم كمل حديثه 
عن طبيعة الدكرة والمعرفة» ثم الوصف والموصوف» دون عخليل 
أو تفسير لهذا الحكم الذى ساقه عن المذكر والمؤنث 

كما جد بين النصوص المقتيسة من السيرافى حديئا عن 
تذكير يعض المغردات أو تأنيثها» وذلك فى إطار تفسير دلالات 
الألفاظ ؛ دون أن يكون هذا الحديث مقصوداً لذاته. ومن أمثلة 
ذلك حديئه عن تذكير كلمة (المرء) ؛ وذلك فى قوله : 

«المرء هو الإنسان؛ وخلره من أمارة التأنيث دليل 

على التذكير والمرء مذكر على هذا 
اکن 

* ومن المباحث الصرفية الأخرى التى كانت أيضا 
تی عرضا فى ثنايا تفسیره وشرحه للمفردات؛ حدیثه عن 
المفرد والجمع ؛ حيث كانت ترد ار شارة إلى هذا الأمر دون 
أن E‏ مقصوداً لذاته» ومن ذلك نجد أن السيرافى فى إطار 
تعليقه على كلمة لته التي ورد ذكرها فى أبيات أنشدها 
السيرافى لأحد الأعراب» ذکر أن الأعرابى: 

«يريد باللأمة اللؤم... والألائم: اللعام» والملائم: 

الخصال العيمة» فأما الملاوم العا 10 

فلقد ذكر السيرافى صيغة الجمع «الألائم»» و 
«اللائم» كأمر منطقى يستدعيه الحديث عن صيغة المفرد. 
وفی الاتاه نفسه یذ کر آنه «یقال امرأة وامرأنان ونساء 


۳۳۸ 


ونسوة. :۲۳۰۱ وإن كان هنا يذكر مثنى الكلمة إلى جانب 
حديثه عن صیغتی جمعها. 

* کذلك ورد الحديث عن الاشتقاق عرضا فى تفسيره 
لدلالات الفردات ولم يكن مقصوداً لذانه نی النصوص التی 
اقتبسها رو عن السيرافى» ومن ذلك قول السيرافى 

«رالضرة: نحمة حت الابهام» والضرة امرأة 
0 الرجل على امرأة؛ فاحداهما ضرة 
للأخرى» كأنها مضارة:» ويقال: الضرة: 


ا 


ويعلق التوحيدى على ذلك بقوله هوما أدرى ما يقول 
صاحب الاشتقاق»(۲*۳ . 
رمن ذلك آیضا ما نقله سوحیدی عن آستاذه 
السیرانی؛ حيث یقول : 
«وفلان یتمراً بنا ی یبدی مروءته بسوء القول 
فيناء یقال: امرأة وامرأتان ونساء ونسوة؛ واطراء 
والماراة متقاربان عند القائل بالاشتقاق على 
ت ی الأو 07 ۱ 
فالسیرافی هناء الی جانب حديثه عن صيغتى المثنى 
والجمع لکلمة «امراةه» ذکر ایضا الاشتقاقات المكنة لهذه 
المادة. وشبيه يهذا الأمر كذلك قول السيرافى: 
«أما الغائف فهو من ضفت فلاناً إذا كنت 
ضيفه؛ وأضفت فلاناً إذا كان ضيفك» وكأن 
ضفعه ملت إليه؛ واضفته آملته, کما یقال: 
أضاف كذا إلى كذا إضافة: هذا ذاك بعینه؛ 
ولكن الضيافة تفردت بمعنى؛ والإضافة تميزت 
بمعنی؛ وكلاهما معروفان فى الأصل ؛ وقول 
الكتاب إنضاف هذا إلى هذاء وسينضاف» كلمة 


سا9 . 


ويعلق التوحيدى على ذلك التفسير بقوله: 
«كذا قال أبو سعيد السیرافی» سمعت ذلك منه 
لفظاء رتتبعت ذلك فى كلام الأولين وهم 
الحجة فما عفرت عليه؛ يقال: ضيف وضيفان 
وأضياف وضيوف كل ذلك معروف» قال الله 


ااا سس سس التصوص المسوية إلى السراقى 


تعالی: : «ان هؤلاء ضيفى) (الحجر: 548)ء وقال: 
«فابرا آن یضیفوهماه (الكهف: ۲)۷۷" . 
کما ورد حدیثه عن الصدر باعتباره من الشتقات» 
وذلك فى إطار تفسی, السیرافی لکلمة «النعی»». حيث قال 
التوحيدى: 
«سمعت أبا سعيد السيرافى يقول: النعى مصدر 
نعى ينعى » والنعىّ - بالتشديد ‏ الناعى» والناعى 
کی انت اوت 20 
»* ومن النصوص التى اقتبسها التوحيدلى من أستاذه 
السيرافى ما يتعلق بالصيغ الصرفية أو الیزان الصرفی» فکان 
منها ما يتعلق يصيغ الصادر» ومن ذلك قول أبى حیالن: 
«قال شيخنا أبو سعيد السيرافى الإمام: المصادر 
كلها على تفعال بفتح التاء» وانما تمی تفمال 
فى الأسماء وليس بالکشییر» وذکر بعض أهل 
اللغة منها ستة عشر اسما لايوجد غيرهاء"" . 
ثم ذكر التوحيدى هذه الأسماء : 
«ومنها التبيان» والتلقاء» ومر بهواء من الليل 
وتبراك» وتعشار» وهى مواضع؛ وتمساح للدابة 
المعروفة» والتمساح الرجل الكذاب أيضاء 
وتجغاف وتمثال» وتمراد: بيت الحمامء وتلفاق» 
وهو توبان یلفقان» وتلقام: سریع اللقم»"/*۲. 
وحدث السیرافی عما ینصرف وما لا یتصرف ی حالة 
التصغير» فلقد « قال أبو سعيد السيرافى: فى الأسماء ١‏ 
ما إذا صغر منع الصرف؛ وفى الأسماء ما لا ينصرف» وإذا 
صغر صرفء وفيها ما لا ينصرف فى مصغر ولا مكبر... 
و30 , 
وهناك من القضايا الخاصة بالصيغ الصرفية التى أثارها 
السيرافى واقتبسها التوحيدى» والتى كانت تدور حول الصيغة 
الصرفية لكلمة؛ ومن ذلك حديث السيرافى عن كلمة 
زيتون» حيث : 
«قال أبو سعيد: (زيتون) يجوز أن يكون فيعولا 
وفعلوتاًء وهو أولى لأنه من الزيت وقد لزم 


).¥ 
الواوه 


وتطرق السیرافی بالحديث کذلك لبعض ى المفردات التى 
بها حروف زائدة؛ ومن ذلك قول التو حیدی: : «سالت 
السیرافی عن الزنباع ماهوء قال: السیء الخلق» والون 
زائدةه(۲۲۱» ومن ذلك آیضا قوله: 
«سألت السیرافی عن قول من قال: الزاح سمی 
مزاحا لأنه أزيح عن الحق» فقال: هذا محکی 
عن ابن دريدء وهو باطل, والیم من سنخ الکلمة 
فی «مزحت آنسزح» ومن «أزیح» تکون 
زائدة VD‏ 
ومن القضايا التى أثارها التوحيدى على لسان السيرافى 
شيوع صيغ خاطئة » ومن ذلك قول التوحيدى: 
«أما ازول فمعروف» يقال: عزل الوالى أى 
صرف عن عمله» وانعزل فلان خطأً» وکان 
السيرافى يأباه ونظائر له» كقول العامة يندبح 
وينقتل وينحفظ وينضبط وینصر ع» وقال غيره: 
(Yr) >‏ 
جائز مقبول؟ ٠‏ 
وفى الإطار نفسه ذكر التوحيدى أن: 
«قول الکتاب «انضاف هذا الی هذاء رسینضاف؟ 
كلمة خطأء كذا قال أبو سعيد السيرافى سمعت 
ذلك منه لفظاء وتتبعت ذلك فى كلام الأولين 


ل ا 
خيراء فهناك من النصوص التى اقتبسها التوحيدى ما 
ا لسیرافی لدلالات بعض الصیغ الصرفية» ومن 


ذلك حديثه باستفاضة عن الطبيعة» وهل هى فعيلة بمعلى 
Î 5‏ 

قاعلة » أو بمعنى مفعولة 
(ب) القضايا الدلالية للمفردات: 

تنوعت المقولات المتعلقة بالقضايا الدلالية فى كتابات 
السيرافى التى اقتيسها التوحيدى بين مقولات نظرية واخرى 
وردت فى سياق تفسيره للدلالات المعجمية للمفردات. 

+ ولقد كانت قضية اللفظ والمعنى من المباحث 
النظرية التى شغلت حيزاً من كتابات السيرافى التى اقتبسها 
التوحيدىء فلمّد ذكر أبوسعيد ‏ فى المناظرة التى دارت بينه 
وبين أبى بشر متی -: 


۳۳۹ 


«قدر اللفظ على المعنى فلا يفضل عتهء وقدر 
المعنى على اللفظ فلا ينقص منه؛ هذا إذا كنت 
فى خقیق شئ على ما هو به. فأما (ذا حاولت 
فرش المعنى وبسط المراد فاجل اللفظ بالروادف 
الموضحة والأشياه المقربة» والابتعارات الممتعة» 
وبين المعانى بالبلاغة؛ أعنى لوّح منها لشئ حتى 
لا تصاب الا بالبحث عنها والشوق إليهاء لان 
المطلوب إذا ظفر به على هذا الوجه عز وحلاء 
وکرم وعلا؛ واشرح منها شيكا حتى لا يمكن أن 
يمترى فيه أويتعب فى فهمه أويعرج عنه 
لاغتماضه؛ فهذا الذهب یکون جامعا لحقائق 
الأشباه ولأشباه الحقائق"" . 
فالسيرافى يرى أن: 
«المعانى ليست فى جهة:؛ والألفاظ فى جهة» بل 
هى متمازجة متناسبة؛ والصحة عليها رقف» 
فمن ظن أن المعانى تخلص له مع سوء 
اللفظ ... وقبح التأليف والإخلال بالإعراب» فقد 
ذل علق لقص وع ۷۷ 
وبعبارة أخرى؛ فإن السيرافى يرى أنه يجب أن يكون 
اللفظ على قدر المعنى فلا يجور أحدهما على ال خر لأن 
المعانى والألفاظ على حد قوله متمازجة متناسبة. فإذا تطلب 
الأمر بسط المعنى لبيانه وتوضيحه؛ فيجب أيضا استجلاء 
اللفظ - علی قوله - بالروادف الوضحة والأشباه القربة» 
وذلك لأن المطلوب إذا ظفر به على هذا الوجه عز وحلاء 
وكرم وعلا. ورغم مقولته بأن الألفاظ والمعانى معمازجة 
متناسبة» فإنه يظل لكل منهما هويته الخاصة بهء فهو يرى أن 
«الخلاف بين اللفظ والمعنى أن اللفظ طبيعى والمعنى عقلى؛ 
ولهذا كان اللفظ بائداً على الزمان؛ لأن الزمان يقفو أثر 
الطبيعة بأثر آخر من الطبيعة» ولهذا كان المعنى ثابنا على 
الزمان, لأن مستملى المعنى عقلء والعقل إلهى؛ ومادة اللفظ 
طينية» وکل طينى متهانت۲۷. 
وليس أدل على فصله بين اللفظ والمعنى من عبارته 
التى يحاور فيها أبا بشر متی» حیث یقول له : 


۳۳۰ 


«إذا سألتنى عن شئ أنظر فيه» فإن كان له علاقة 
بالعنی وصح لفظه على العادة الجارية أجبت» لم 
لا أبالى أن يكون موافقا أو مخالفاء وان كان غير 
متعلق بالمعنى رددته عليك وإن كان متصلا 
باللفظ ولكن على وضع لكم فى الفساد على ما 
حشوتم به کتبکم رددته ایض" . 

* وتبرز قضية الترادف خلال معالجة السيرافى لقضية 
اللفظ والعنی» حيث يرى أنه إذا تطلب الأمر بسط المعنى 
لبيانه وترضيحه» فيجب أيضا استجلاء اللفظ بالروادف 
الموضحة والأشباه المقربة» أو باسعخدام الألفاظ المحرادفةء 
فيقول : 

«إذا حاولت فرش المعنى وبسط المراد فاجل 
اللفظ بالروادف الوضحتة والأش بنا 


با AN‏ 
القربة...» ۲ 


فهذا یکشف اقتناعه بوجود الرادفات فی اللغة وأنها 
ليست من قبيل العبث و السرف الفکری» بل هی ضرورة 
منطقية أوجبتها الحاجة للتمییز بين الفروق الدقيقة القائمة بين 
المانی المنشابهة أو المتداخلة؛ لأنه ويجب أن يكرن بين كل 
لفظتين - إذا تواقعتا على معنى» وتعاورتا عرضا ‏ فرق4170 , 
* وكان لقضية تعدد المعنى جانب من اهتمام 
السيرانى جعله يقر المقولة التى ذكرها رجل من أهل الأدب 
عن تعدد المعنى» فلقد قال الترحيدى : 
«سمعت فى مجلس أبى سعيد شيخاً من أهل 
الأدب يقول: ومن الأفعال ما له وجهان. ككئ 
ينصرف على معنيين» مثل: أصاب عبدالله مالاء 
وأصاب عبدالله مالء إذا أصابه مال من قسمة» 
ووافق زيد حديثناء إذا صادفهم يتحدثوث» روافق 
زيداً حديثنا إذا سره وأعجبه» وأحرز زيد سيفه إذا 
صانه فى غمده؛ وأحرز زيداً سيفه إذا خلصه من 
القتل وشبهه؛ ولو قلت أحرز امرژ أجله لم يجز» 
لأن الرجل لا يحرز أجله؛ ولکن أجله یحرزه الا 
أن تذهب إلى قولك: أحرزت أجلى بالعمل 


الصالح»877 , 


ااا سس التصوص المسوية إلى السرافي 


فمن هذا التص تبرز قضية تعدد العنی» حيث الكلمة 
الواحدة قد تکون ذات معنیبق أو أكثرء إلا أن النص هنا قصر 
هذه القضية على الأفعال بينما هى كائنة أيضا فى الأسماء» 

من ذلك ما ورد عنده بصدد الحديث عن كلمة «الضرة؛ ؛ 
ااا ۸۳ 


* ونى إطار الحديث عن دلالة المفردات» عمد أبو 
سعيد إلى من منهج اطرد استخدامه له بصدد تفسیره للمفردات؛ 
علی ذکر العنی الباشر للکلمة» ثم التمرض 
لمشتقات الكلمة مع ذكر معانيها. وفى كثير من الأحيان 
يعلق على الكلمة بعد ذكر معناها بقوله: : «هذا اللفظ 
غریب»(*۸. و من النماذج الممثلة لهذا المنهج قوله فى 
ORTE‏ یات من الشعره فذکر آن 
الشاعر : 


حيث دأب 


«يريد باللأمة اللؤم؛ هذا لفظ غريبء فإن اللأمة 

الدرع» وكذلك يقال : استلام الرجل إذا دخل 

ی شکته» والشكة : السلاح؛ فأما استلم ‏ بغير 

همز- فلمس الحچرء خر هو السلام» 

والألائم: اللشام» واملائم: : الخصال اللليمة» فأما 

اللارم فالمعايب» ومنه «فأقبل بعضهم علی بعض 

یتلاومون» (القلم 4 

وفى أحوال أخرى کان يبدا بذ کر اشتقاقات الکلمة» 

وكيفية نطقها قبل أن يذكر معناهاء ومن ذلك قول 
الترحيدى: 

«سمعت أبا سعيد يقول: النعى مصدر نعى ينعى. 

والنعى - بالفشديد - الناعى» والناعى هو الخبر 

بالمو ن" ^ . 

رتارة أحرى يعلق السيرافى على نطق كلمة وردت فى 

أبيات من الشعرء ؛ ويحذر من نطقها على نحو معين يؤدى بها 
إلى دلالة ليست هى المقصودة فى الأبيات» ثم يذكر نطقها 
الصحيح الذى يؤدى إلى المعنى الذى ترمى إليه اللفظة فى 
سياق الأبيات. فمن ذلك ما ذكره التوحيدى فى التعليق 
على لفظة وردت فى أبيات من الشعر : 

«سمعت السيراقى يقول: : إياك أن تنشد 2 

شاربى. لأن طر قطع . ومنه الطار والطرار؛ ومته 


طرة الغلام وطرة الشوب. فأما طر- بالفتح - 
فمعناه نبت» يقال طر وبر الناقة إذا بدا صغاره 


وناعىه»“ . 


وفى مواضع أخرى يذكر المعانى الختلفة للكلمة 
الواحدة» من قبیل تعدد المعنى للصيغة اللغوية الواحدة» علی 
نحو ما ورد الحدیث عنه آنفا بصدد كلمة والضرة,440 فى و 
اطار حدیثنا عن قضية تعدد العنی. 
ونى أحوال أخرى يقوم يتأصيل الكلمة؛ ثم يذكر 
معناهاء ومن ذلك قول السيرافى 
«والرف. هومن کلام م العسرب؛ وهو الذى 
يضاف إلى الحائط ۱ 
ونحو قوله : 
«أما المقلول نالذى تضرب قلته؛ لا أعرف غير 
ذلك» وقول العامة هذا على المقلول خطأ لا وجه 
له فى لمريية الیعته( ۲٩:‏ 
ومن متهجه أيضاء بصدد الحديث عن دلالات 
الألفاظ , ذکره معنی الکلمة ثم ببین الزائد عن صيغتها 
الصرفية؛ فمن ذلك قول التوحیدی «سالت ت السمرافيٍ عن 
الزتباع ماهوء قال: السیء الخلق؛ والنون زائدةه !۲ 
کذلك کان یذکر معنی اللفظة ثم یذکر الصیغ مرت 
الخاطة۲ ٩‏ . 
(ج) القضايا اللحرية التركيبية : 
تتتاول دراستنا لهذه القضايا أربعة مباحثء أول هذه 
الیاحت یتصدی للقضایا النظرية نی علم التحو من خلال ما 
اقعبسه أبو حیان من أستاذه آبی سعید السیرافی؛ وانیها 
یتصدی بالدراسة للم صطلحات النحوية التی تعرضت لها 
اللصوص, والشها یقوم بدراسة الترا کیب والأسالیب؛ وآخرها 
يمالج قضايا النحو وأثره فی المروض وفق ما کشفت عنه 
نصوص السیرافی فی کتابات التوحیدی. 
البحث الأول : القضايا النظرية: 
» شغلت قضية الفرق بين النحو والمنطق قدراً كبيراً 


من اهتمام السيرافى» فأفاض فى الحديث فيها خاصة فى 


۳۳۱ 


مناظرته مع أبى بعر متى» التى أوردها أبو حيان فى كتابه 
(الإمتاع والمؤانسة»»؛ بالإضافة إلى مقولات عدة فى كتابه 
(المقابسات) . 


فالسيرافى يرى أن «النحو هو عيار الأشياء؛ وحلى 
الألسن؛ وجلاء لاسما ع» ۰۳۳ فهو بری آن النحوء بالاضافة 
ٍلی دوره فی تمییز الاشیاء وخدید معانیها» یضفی على 
الكلام حسن الصنعة بما يضيفه عليه من الفصاحة» ويريح 
الأذن لكونه فصيحاً ينسجم مع الذوق اللغرى؛ وذلك لأن : 
«صحيح الكلام من سقيمه يعرف بالنظم المألوف 
والإعراب المعروف إذا كنا نتكلم بالعربية؛ وفاسد 
المعنى من صالحه يعرف بالعقل إذا كنا نبحث 
بقل : 
أى أن النظم المألوف والكلام المعروف هو الطريق إلى 
معرفة صحيح الكلام من فاسده إذا كان الحدیث بالعربية. ما 
صلاح المعنى من فسادهء فيعرف بالعقل وليس بالمنطق. 
المنطق مجرد شكل وصياغة: أما الحدس فهو أداة المعرفة» 
والتجربة المباشرة طريق إليها. رنهم الكلام بالقصد رليس 
بالمنطق؛ فالمعنى قصدء والقصد شعورى وليس عقلياء يعبر عنه 
فى كلام تعرف قواعده بالنحو. 
«والنحو يرتب اللفظ ترتيبا يؤدى إلى الحق المعروف أو 
المادة الجارية. والحاجة إلى النحو أكثر من الحاجة إلى 
المنطق”*"؟. فعند أهل النحو نغنى اللغة عن المنطق. فاللغة 
منطق العرب كما أن المنطق لغة اليونان. والكلام والمنطق 
واللغة واللفظ والإفصاح والإعراب والابانة والحدیث والاخبار 
والاستخبار والغرض والتمنى والنهى والحض والدعاء والنداء 
والطلب منطق العرب. النحو منطق ولكنه مستمد من اللغة 
العربية» والمنطق نحو ولكنه مفهوم باللغة'؟ 28 
أما عند أهل المنطق» فالخلاف بين النحو والمنطق هو 
خلاف بين اللفظ والعنی» والعنی أهم من اللفظ. اللفظ 
طبيعى والمعنى عقلى. لهذا كان اللفظ بائداً فى الزمان؛ لأن 
الزمان يقفو أثر الطبيعة بأثر آخر من الطبيعة. والمعنى ثابت 
على مر الزمان لانه مستمد من العقل؛ والعقل إلهى. اللفظ 
طینی مادی والعنی روحی سماوی" ۳ . لذلك, لا يحتاج 
المنطق إلى النحو فى حين أن النحو فى حاجة إلى المنطق. 


۳۳۲ 


النطق یبحث عن العنی والتحو یسحث عن اللفظ . وتتاول 
المنطق اللفظ بالعرضء وإن تناول النحوى المعنى فبالعرض. 
والمعنى أشرف من اللفظ واللفظ أوضع من المعنى. فعند 
المنطقى المنطق والنحو تخصصان متمايزاك؛ المنطق للمعنى 
والنحو للفظ . ولوسكل المنطقى عن النحو لما أفاد» ولو سكل 
النحوى عن المنطق لما عرف“ . رلذلك» قال أبو بشر متى 
لتبرير عجزه عن تفسير بعض التراكيب النحوية التى طرحها 
عليه السيرافى: 
دلو نثرت أنا أيضا عليك من مسائل المنطق أشياء 
لکان حالك کحالی ۱“ . 
ورفض السيرافى هذا العمايز بين المنطق والنحو. فإن 
النحو ينظر فى علاقة اللفظ بالمعنى من حيث سلامة اللفظ 
وجريه على العادة. وإذا لم يكن اللفظ متعلقا بالمعنى فإنه 
یکون خارج البسحث ولا يرد إلى المنطق ولا إلى النحر؛ إذ 
يكون مجرد حشو. ولا توجد لغة موازية للغة الألفاظ المقررة 
بين أهلها. لغة المنطق كالسبب والآلة والإيجاب والموضوع 
والمحمول والكون والفساد والمهمل والمحصور أقرب إلى العى 
والفهاهة منها إلى اللغة والمنطق. والمنطقى لا يعرف النحو 
ویخرض فیه» ولا يعرف الشعر والخطابة ويخوض فيهما. وقول 
المنطقى إن النحوى ينظر فى اللفظ دون المعنى وإن المنطق 
ينظر فى المعنى دون اللفظ مجرد ادعاء؛ لأن المنطقى يجيل 
فكره فى المعانى ويرتب ما يريد بالسانح والخاطر والحدس 
والوهم. فإذا ما أراد التعبير عن ذلك للمتعلم والمناظر له فإنه 
يحتاج إلى اللفظ الذى يشتمل على مراده ويكون مطابقا 
لقصدهء ولهذا يرفض السيرافى ثنائية اللفظ والمعنى نظر 
لحاجة کل منهما الی الاخر(" ۳ 
ويرى السيرافى أن الفرق بين المنطق والنحو يتلخص فى 
أن النحو من الفطرة والطبيعة؛ والمنطق من العقل والصنعة مما 
قد يغنى الإنسان عن النطق دون اللحو. فعند السیرانی يغنى 
الطبع والفطرة والبديهة وعادة الناس فى الكلام عن المنطق. 
فالإنسان يتعلم من اللغة أولا بالنشأة والورائة» بالطبيعة 
والا کتساب قبل النطق الذى هو اجتهاد فى المعنى بالنظر 
والرأى. وإذا كانت الحاجة ماسة إلى كتاب (البرهان) كما 
يقول أهل المنطق فكيف استدل الناس قبل ظهور علم 
المنطق؟ وإذا كان الئاس قد استطاعوا البرهنة قبل كعاب 


ااا سس سس «القصوص الخسوية إلى السيرافى 


«لبرمان) فانهم قادرون علی ذلك بعده ودون معرفته» ومن 
ثم یمکن الاستغناء عنه؛ حاصة لو کان تخلیطا وزرقا وتهویلا 
ورعد) وبرقا. کل النطق» آشکاله» قضایاه» وطرق استدلاله» 
حرافات وترهات» وسفالق وشبکات؛ يغنى عن ذلك كله 
جودة العقل» وحسن التمييزه ولطف النظرء وثقب الرأى» 
ونور النفس بعون الله وفضله؛ ومن منح الله الهنية؛ ومواهبه 
السنية» يخص بها من يشاء من عباده. ويجهل أهل المنطق 
النحو من بدل ووجوهه» ومعرفة وأقسامهاء ونكرة ومراتبها. زلا 
يكفى أن يكون المنطق من عمل العقل؛ لآن المنطق على 
وجوه عدة منها اللغة واللسان» فى حين أن النحو يساعد على 
فهم المراد من الكلام وقدر اللفظ على المعنى» فلا يفضل 
عنه» وقدر العنی علی اللفظ فلا ینقص عته(۱"۲. 
ویری السيرافى أنه برغم وجود الاختلافات بين النحو 
والمنطق» فان هناك نوعا من التكامل بينهما؛ إذ لما كان النحر 
منطق اليونان؛ وكان المنطق نحو العرب؛ فالمنطق نحو عقلى» 
والنحو منطق عربى. المنطق لغة الفكرء والنحو منطق اللغة. 
فالخلاف بين المنطق والنحو ظاهرى يعبر فقط عن خصائص 
الشعوب» اليونان والعرب . ولكنهما وظيفيا يؤديان المهمة 
نفسهاء الضبط والإحكامء والتقنين والتقعيد. نهو يرى أن 
المنطق عقلى والنحو طباعی! ولا کان النطق بالعقل والنحو 
بالطبع وكان الطبع أقرب إلينا من العقل» وكانتٍ الحاجة إلى 
الحو و أشد من الحاجة إلى المنطق» وكان النحو أول مباحث 
الإنسان فى حين ان المنطق آخر مطالبه. لذلك» فإنك إذا 
قلت لانسان: «کن منطقیا» فانك ترید: كن عقليا أو عاقلاء 
أو اعقل ما تقول... وإذا قال لك أخخر: «كن تحويا لغريا 
فصیحا» فانما ترید : دافهم عن نفسك ما تقول ثم رم أن 
يفهم عنك غيرك؛”١١4.‏ فالبحث عن النطق قد برمی يك 
إلى جانب النحوء رالبحث عن النحو يرمى بك إلى جانب 
المنطقء ولولا أن الكمال غير مستطاع لكان يجب أن يكون 
المنطقى نحوياء والنحوى منطقيا 57 KE‏ 
* ومن القضايا النظرية فى إطار القضايا النحوية 

الت ركيبية» قضية معانى التحو» حيث يرى: 

«أبو سعيد أن معانى النحو منقسمة بين حركات 

اللفظ وسكناته؛ وبين وضع الحروف فى 

مواضعها المقعضية لهاء وبين تأليف الكلام 


بالتتدیم واشأحیلر وتوخی الصواب فی ذلكث 
وجنب الخطاً من ذلك؛ وان زاغ شئ عن هذا 
اللمت فانه لا يخلو من أن يكون سائغا 
بالاستعمال النادر والتأويل البعيدء أو مردوداً 


لخروجه عن عادة القر. م الجارية على فطرتهم. 
نأما ما يتعلق باختلاف لغات القبائل فذلك شئ 
ملم لهم ومأخوذ ع: عنهم» وکل ذلك محصور 


بالتتبم والرواية والسماع والقیاس الطرد علی 
الأصل المعروف من غير مریف»(*۲۱۳. 
فالسيرافى يرى أن هناك معايير عدة تخدد لنا معنى 
العركيب النحوى» وتتضافر جميعها لتعطى الدلالة المقصودة 
من هذا التركيب. ومن بين هذه المعايير صياغة الكلمة 
وبنيتهاء وهى ما أشار إليه بعبارة «حركات اللفظ وسكناته؛ . 
3 أشار إلى الأدوات التى تقيم. علاقة بين لفظ وآخر داخل 
سکب النحوى؛ وعنی به «وضع الحروف فى مواضعها 
المقتضية لهاءء إذ إن استبدال حرف بآخر قد يغير دلالة 
الت ركيب اللحوی. .م یحدئنا عن معیار نظم الفردات داعل 
التركيب وما يؤدى إليه التقديم والتأخير فى تأليف الكلام 
ونظمه من إبراز ذلالة التركيب النحوى وإنعكاسه على 
جماليات الكلام رما مخدثه من أثر فى نفس المتلقى. .كما 
أشار السيرافى إلى أن هذه المعايير إنما تتم وفق قواعد 
عکمها. ولکن لیس کل خروج عن هذه القواعد یمد خطاً؛ 
لأنه قد يكون سأئغا فى أحيان كثيرة بالاستعمال النادر 
والتاریل البعید» و قد یکون مردودا لخروجه عن عادة القوم 
الجارية علی فطرتهم. والتمییز بین هذا وذاك نما هو محصور 
بالتتبع والرواية والسماع والقیاس المطرد على الأصل العروف 
من غير ريف 
* ومن القضايا النحوية التركيبية كذلك قضية معانى 
الحروف؛ وهی مرتبطة بقضية معانى النحو التى تحدثنا عنها 
آنفاء وذلك لأنه إذا كان وضع الحروف فى مواضعها 
المقتضية لها فى التركيب النحوى له أهميته الحيوية فى نظم 
الکلام وتألیفه» فان معرفة معاتی الحرون یکون حیویا لإدراك 
أى منها نستعمله ليكو منسجما مع تأليف الكلام من 
ناحية؛ وللوصول إلى الدلالة المنشودة من هذا التركيب 
النحوى من ناحية أخرى. فمن المعانى التى قيلت: 


۳۳۳ 


«ان «فی» هى للوعاءء وان «فى» تقال على 
وجوه: یقال: «الشوه فی الاناء» » «والإناء فى 
الکان» ؛ «والسائس فی السیانة» ؛ «والسياسة فى 
السالس؛... کمایق ولون ان الیساء 
لاالصات» ره م 

ونى إطار الحديث عن وضع الحروف والأدوات فى 
مواضعها المقعضية لها وفمالما تقعضيه دلالة التركيب 
النحوى؛ محدث السيرافى عن استعمال (ماه لغير العاقل؛ و 
«من» للعاتل» وذلك من خلال شرحه لقوله تعالی: (فانکحوا 
ما طاب لکم من النساء) ۰۳۰ حيث يشير إلى آن «ماه 
هاهنا وقعت علی من یعقل» وهن النساءء والأصل آن ماه 
08 > و «من» على من ي 
ثر؛ ألا ترى إلى قوله «والسماء وما بناهاء0؟* 0 » أى: ومن 
بناهاء وإن كان قد قیل فیه وجه آخر وهو: «والسماء وما 
بناهاه ی وبناژها؛ تال: ویجوز آن تکون «ماء ها هنا بمنزلة 
؛ «الذی»؛ ؛کأنه قال: الذی طاب لکم من اللساء؛ فان قیل 
على هذا الوجه؛ فكيف تكون بمعنى الذى وهو للم ذکر؛ 
قيل: هذا يجوز لأنه عبارة عن الجنس» ألا ترى إلى قولك: 
من فى الدار صحيح» مع علمك أن فى الدار امرأة أو رجلاء 
رکما تال تعالی: «النار الذی کنتم به تکذبون*''» 
ویکون هاهنا عائد) علی اللفظ نفسه؛ تال: وهذا وجه صالح. 
قال: ويجوز على معنى ثالث وهر أن تکون اما» عبارة عن 
أى وقت وزمان كأنه قال: «واتكحوا من النساء ما طاب أى 

2) 


يعقل؛ نان هذا 


وقت طاب» وقال: إن صح هذا فهر جيد» 

وبالإضافة إلى حديث اا عن ممانی الأدوات 
والحروف؛ حدث أيضا عن معنى الضمیر «هوه ؛ فلقد «قال 
ابو سمید السیرافی: «هوه عبارة عي ال 
قولنا «فلان» عبارة عن كل اسم علم ما یمقل("۲۲۱. کما 


ذكر أن «النكرة أخف من المعرفة. لأن الدكرة حال الاسم فى 


ال 001 
* ومن بین القضایا النحوية الت ركيبية قَضية الاعراب 
ومفهومه؟ حيث قال التوحیدی: 
«سمعت أبا سعيد السيرافى يقول: والإعراب 
حركة تل بآخر حرف من الاسم كالدال من 


۳۳ 


زيد؛ وكان غيره يقول: الأسماء أصول «والأفعال 
فروع ا 
وهو يرى أن: 
«صحیح الکلام من سقیمه یعرف بالنظم المألوف 
والاعراب العروف ٍذا کنا نتکلم بالعربیة»۲۱۱۳۱. 
ولا کان «من یتکلم بالاعراب والصحة ولا یلحن ولا 
يخطئ ويجرى على السليقة الحميدة والضرية السليمة قلیل 
أو عزيزة» فإن الحاجة شديدة إلى #من عدم هذه السجية وهذا 
المنشاً إلى أن يتعلم النحو ويقف على أحكامه ويجرى على 
منهاجه» ويفى بشروطه فى أسماء العرب وأفعالها وحروفها 
وموضوعاتها ومستعملاتها ومهملاتها؛ ومتى انفق إنسان 
بهذه الحلية وعلى هذا النجار » فلعمرى إنه غنى عن تطويل 
النحويين كما يستغنى قارض الشعر بالطبع عن علم 
العروض 0 تک 
ولقد نظر ال لسيرافى إلى اللح. ای 
أو بعبارة أخرى نظرة طبقية» فلقد قال السيرافى 
«سمعت نفطويه يقول: ولحن الكبراء النصب 
والجر ولحن الأْواسط الرفع؛ ولحن السفلة 
الک 
البحث الثانی 
الصطلحات النحوية: 
تناولت النصوص المنسوبة إلى السيرافى فى کتابات 
التوحيدى مصطلحات نحوية عدة؛ منها ما يتعلق بالاستثناء 
ومنها ما يتعلق بعسى» وكذلك ما يتعلق بالأسماء المصروفة 
وغير المصروفة 
* أما عن الاستثناء فقد تحدث عن قضيتين» هما: 
دحاشاة؛ و «غيرة. 


وبعد أن يسوق أبو حیان قول !! لسيرافى فى ذلك» » يعلق 
بقوله: «هذا آخر كلام أبى سعيد» سقعه لأنه تمام المعنى فى 
لفظ مخلف و2150 

وفی باب الاستثناء آیضا حدت السیرافی عن «غیره 
- وهى أحد أدوات الامتثناء ‏ ولكنه ذكر أنها تستعمل 





بمعنى دمثل؛: وذلك فى تعليقه على ثلاثة أبيات وردت 
كلمة «غيره فى واحد منهاء فلقد قال حارثة بن بدر 
الغدانى: [البسيط] 
يا کعب ما طلعت شمس ولا غربت 
إلا تقرب أجسالا لميعاد 
.يا کعب صبرا على ما كان من حدث 
إلا بقياتأنفاس نحشرجها 
كلراحل رائح أو باكر غاد 
قال أبو سمید: «فان «غیره هاهنا بمنزلة «مثل؛: كأنك 
قلت: لم ببق منا أجساد إلا بقيات أنفاس» وعلى هذا أنشد 
الناس هذا البيت للفرزدق: [البسيط] 
ما فى المدينة دار غير راحدة 
دار الخلي ية إلا دار مسروانا 
جملوا «غیره صفة بمنزلة مثل» ومن جعله بمنزلة 
الاستتناء لم يكن له بد من أن ینصب آحدهماء وهو قول ابن 
آبی ٍسحاق» ۲۱۱۳ 
ا : فى عساك 
وعسانى ثلاثة أقوال: 
أحدها قرل سيبويه» وهو أن عسى حرف بمنزلة 
لعل ينصب ما بعدها وهو الاسم» والخبر مرفوع 
والكاف اسمها وهى منصوبة؛ راستدل على 
النصب فى عساك بقول: عسانى ٠‏ والنون والياء 
فيما آخره الألف لا تكون الا للتصب. 
والقول الشانى قول الأخفش: إن الكاف والياء 
والنون فى موضع رفع؛ وحجته أن لفظ النصب 
استعير للرفع فى هذا الموضع كما استعير له لفظ 
الجر فى لولاى ولولاك. 
والقول الثالث قرل او إن الكاف رالياء والنون 
فى عساك وعسانى فى: موضع نصب بعسی» فان 


التصوص المنسوبة إلى السيرافى 


اسمها فيها مرفوع؛ وجعله كقولهم: : على 
الغوير أبؤساً؛ وحكى أنه قدم فيها الخبر لأنها 
فعل» وحذف الفاعل لعلم اخاطب به فعل 
صحیح لا یدخله الاختلاف فیه»(۲۱۱۸. 
« کما یذکر التوحیدی قول السیرافی فی الاما 
الصروفة 
«ما [ذا صغر منم الصرفء وفى الأسماء مالا 
یتصرف» واذا صغر صرف؛ وفیها مالا بتصرف 
فی مصغر ولا مکبر...لخ»*۳۱۲. 
لريب د 


كشفت النصوص المنسوبة إلى السيرافى فى كتابات 
التوحيدى عن قضايا تركيبية وأسلوبية عدة» عالجها السيرافى 
من نواح عدةء منها ارتباط دلالة التركيب بضبط إحدى 
مفرداته» ومنها استخدام أداة مکان آحری وما يثيره ذلك من 
تأويلات دلالية مختلفة؛ ومنها أيضا الحديث عن فروق دلالية 
بين تراكيب بینها قدر من الاختلاف فی الت رکیب» وأخيرا 
الترا کیب التی تبرز آثر النحو فی حدوث الضرورة الشعرية. . " 
+ آما عن ارتباط دلالة بعض التراا کیب بضبط (حدی 
مفرداته» فقد جلى ذلك فی تعليق السيرافى على تراكيب 
عدة» منها: 
الحديث عن انتصاب کلمة «قائما» على الحال فى 
قرله تعالی: «قائما بالق ط ۲۰7۲ء فلقد قال أبو حیان سألت 
السيرافى عن قوله «قائما بالقسط» بم انتصبت افائما ؟ 
قال: بالحال» قلت أين الحال؟ قال: لله تعالى: قلت أيقال 
لله حال؟ قال: إن الحال هى للفظ لا لمن يلفظ بالحال عنه. 
ولکن الرحمة لا تستونی حقيقة العنی فی النفس إلا بعد 
تضوع الوهم. هذه الأشياء صناعة تسكن إليها النفس ويقنع 
بها القلب؛ 2111 
+ أما عن استخدام أداة مكان أخرى وما يثيره ذلك من 
تأويلات دلالية» فمنها قرل التوحیدی: «سمعت السیرافی 
یقول «فانکحوا ما طاب لکم من النساء»(۲۱۳۲. «ما» هاهنا 


۳۳۵ 


وقعت على من يعمل » ومن النساءء والأصل أن ی 
على من لا يعقل و :من» على من يعقل» » فإن:هذا جائز؛ ألا 


ترى إلى قوله «والسماء وما بناهاو7؟255؛ أى ومن بناهاء وإن 
كان قد قيل فيه وجه آخر وهو: (والسماء وما بناها) ای 
وبداگها! قال: ویجوز آن عکون «ماه هاهنا بمترثة «الذی»» 
كأنه قال: الذى طاب لكم من النساءء فإن قيل على هذا 
الوجه» فكيف تكون بمعنى الذى وهو للمذكرء قيل: قد 
عن الجنس » ألا ترى إلى قرلك: : من فى الدار 
صحیح؛ مع علمك أن فى الدار امرأة أو رجلاء وكما قال 
تسالی «النار الذی کنتم به تکذبون»!؟۲۱۳» ویکرن هاهنا 
عائدا على اللفظ نفسه؛ قال: وهذا وجه صالخ. قال: ویجوز 
على معنى ثالث وهو آن تکون «ما» عبارة عن أی وقت 
وزمان كأنه قال: وانكحوا من.النساء ما طاب أى وقت طاب» 
وقال: ان صح هذا فهو جید*۲۱۳۹. 1 

« آما عن الفروق الدلالية بین ترااکیب بینها قدر من. 
الاختلاف وقدر من التشابه فی الترکیب؛ فمنها: 


يجوز لأنه عبارة 


عبارة «زید أفضل الإخوة؛ ومدى اختلافها دلاليا عن 
عبارة «زيد أفضل إحوته ٣“‏ . 
ا رمن الترا کیب التی أدلى فيها السيرافى برأيه فى 
دلالتهاء قول أبى حيان: 
«قلت لأبى سعيد السيرانى شيخ الدنيا: قال أبو 
زيد: يقال: إنه لكثير فضيض الكلامء أيراد بهذا 
مدح المذكور أم الزراية عليه؟ 
نقال. لی: هو لی الزراية أآترب؛ لأن الفض كسرء 
ومنه: تضضت ختم الکتاب» ومنه: ضریه نصار 
فضاضا؛ والصحيح خير من المكسور» وكأنه يراد 


بهذا أنه يرمى بالكلام مكسرا غیر ضحیح ٩۱۲۲۲‏ 
ومن التراكيب التى ساقها لرجود فروق دلالية بينها 
دون أن يفسرها أو يعلق عليها: 


«لهذا على درهم غير قيراط ؛ ولهذا الآخر على درهم 
غير قیراط ۲۱۳۸(4 وکذلك عبارة: «قال رجل لصاحبه: «یکم 
اللوبان الصبوغان» . وقال آخر: «بکم ثوبان مصبوغان» . وقال 
آخر: وبكم ثويان مصبوغین»(۱۲۹. 


۳۳۹ 


ومنپا آیضا قوله: «فال فائل: « 
مستقیم حسن؛ ومنه ماهو مستقیم محال» ؛ ومنه ماهو مستفیم 
قبيح ومنه ما هو محال كذبء ومنه ما هو حطه ۰۹۲۳۰۳ 


من الت وا ا 


. من الكلام ما هو 


قول نی 
«قال قائل : «لفلان من الحائط إلى الحائط» ما 
الحكم فيه؟ وما قدر المشهود به لفلان؟ فقد قال 
تاس : له الحائطان معا وما بينهما. وقال آخرون له 
النصف من کل منیا . وفسال آخسرون: : له 
دنا OTO,‏ 

ولقد علق السيرانى على التراكيب السابقة بقوله إن 
«علاتتها بالمعنى العقلى أكثر من علاقتها بالشكل 
اللفظى "٣(٠‏ . 


ومن التراكيب التى ذكرها السيرافى » والتى تبرز أثر اندحو 
ورة الشعرية ؛ ما ذكره التوحيدى من أنه قد 


«حکی أبو سعيد السيرافى أنه دخل إلى مسجد 
ابن دريد ورجل ينشد: [الوافر] 


تغيرت البلاد ومن عليها 
فوجه لارض سفبر قبیج 


فی حدوث ال 


بتو کل ذى طعم ولون 

وقل بساشة الوجه اللیج 
فقال أبو بكر: هذا والله عجبء أول من قال 
الشعر أقوى؛ قالء» قلت: له مخرج فى النحو إذا 
ترك الاقوای قال: ما هو: قلت؛: وقل بشاشة 
الوجه الصبیح » بحذف التنوین وبنصب» والتنوین 


arn, 


یراد» ا نصه على مذهب التمييز 
الغا: أنواع أخرى من النصوص المنسوبة إلى 
السيرافى: 
ربتناول هذا احور الأخير من البحث دراسة أنواع 
آخری من اتصوص التسوبة الی السیرافی فی کتابات أبى 
حيان التوحيدىء وتشمل الشعر وشروحهء الأقوال المأثورة 
والحكايات والتعليق عليها. 





* أما عن الشعر الذى ورد على لسان السيرافى فى 
كتابات التوحيدى؛ فتراوح بين أبيات مصحوبة بتعليق عليهاء 
وأخحرى ساقها دون تعليق. 

أما عن الأبيات التی ساقها مصحوبة بتعلیق: فقد كان 

فى أغليه لغوياء كما كان بعض هذه الأبيات من إنشاده 
وبعضها الآخر رواها عن آخرين. 

أما عن الأبيات التى لم ينسبها إلى أحد ونى الأغلب 
معانى بعض المفردات لغوياء ومناقشة ما تثيره هذه المفردات 
من قضايا بعينهاء فمنها قول التوحيدى: 

«قال أبو سعيد السيرافى: إن هذا لزيد إذا كان 
الشار البه هو زید» وکسروا اللام لیزول اللبس» 
وأصلها الفتح, لأن الباب فى الحررف المغردة أن 
تبنى على الفتح فإذا وصلتها بالمكنى عادت إلى 
أصلها من الفتح؛ وذلك قوله: إن هذا له؛ وإن 

ر هؤلاء لناء لأنك تقول فى مكنى المرفوع: إن هذا 

لأناء وإن هؤلاء لنحن» وإن هذا لهو وأنشد: 

[الطویل] 

وإنى أمرؤ من عصبة خندفية 

بت للأعادى أن تنیخ رقابهاه(؟۲۱۳ 

اقش السيرافى قضية كسر اللام وفتحهاء ثم ذيل 
رأيه ببيت من الشعر من إنشاده كشاهد على صحة رايه. وفى 
موضع آخر بدأ بإنشاد أبيات.هى فى الأغلب من نظمه» ثم 
علق عليها بالتفسير اللغرى لبعض المفردات التى وردت فيهاء 
ولكى يدلل على صحة تفسيره؛ روى شطراً لشاعر آخر 
جاملی هو طرفة بن اي (۱۳۰) 

ولقد أورد السيرافى أبيانا من نظم الاخرین کشاهد 
على صحة ,أيه إزاء مناقشته لقضية لغوية. ومن ذلك تفسيره 
لکلمتی «الوعده و :الوعیده » ثم دلل على صحة تفسيره 
ببيت الأبى وجزة السعدى يقول مادحا بلسانه جاريا على 
فطرته: [الكامل] 


صدق إذا عد الرجال وأوعدوا 


ر 
٤‏ 


فأحث بادرة وأوفی موعد(۱۳) 


٠‏ التصوص المنسربة إلى السيرافى 


كما ساق السيرافى أبيانا من الشعر لخارجى فى زيد 
تتل: [الکامل] 
يابا حسين والحوادث جمة 
أولاد درزة أا سك وطاروا 
يابا حسين ل شراة عصابة 
علقتك كان لوردهم إصدار 
إن يقتلوك فإن قتلك لم يكن 
عارا عليك ورب قتل E‏ 
ثم ذیل السیرافی هذه الأبيات بالتفسير اللغرى 
لکلمات وردت فیها, هی: «أولاد درزة» ؛ ووشراة عصابةه» 
فقال: 
ولا درزة: الخی‌اطون» وانما یعنی آرذال الناس 
وسفلتهم» وشراة غصابة: مزاح عن حقه؛ آراد: 
عصابة شراة؛ وانما قالوا: نحن شراة أى نحن 
شرينا أنفسنا أى بعناها فی ذات الله» 0۱۳۸ 
أما عن ییات الشمر التی آنشدها السیرافی دون 
تعلیق» فمنها ما کان من نظم غيره» ومن ذلك قول 
التوحيدى: 
«أنشدنا أبو سعيد: [الكامل] 
أولاد درزة أسلموه مبسلا 
يوم الخميس لغير ورد الصادر 
تركوا ابن فاطمة الكريم جدوده 
بمكان مسخنة لعين الناظل 
۰ وعزاها ٍلی بعض الخوارج»(۱۳۹). 
ومن ذلك أيضا 
«أنشدنا أبو سعيد السيرافى لأبى هفان يخاطب 
إبراهيم بن المدبر وقد خرج مصعدا إلى بغداد من 


البصرة: 1 الرمل] .۲۱۸۲۱0 


۳۳۷ 


وهناك من أبيات الشعر ما ذكره على سبيل مناسبتها 
لمقتضيات الموقف21410, وهناك أيضا أبيات منْ الشعر قرئت 
على السيرافى لاستطلاع رأيه فيهاء نصمت ولم يبد تعليقا 
علیهاء ما بوحی باقراره لها موانقته علیها!۲۱*۲. 
» أما عن الأقوال المأثورة والحكايات التى ذكرها 
السيرافى» فمئها الأقوال التى وردت رداً على أسكلة مرتبطة 
بمواقف معيئة؛ ومن مثل هذه الأقوال علی سبیل الشال: 
«قيل لمدينى أتحب a,‏ قال: ما أتهنأ بشهور سائر السنة 
من أجله فكيف أحبه ۾ ٤‏ . ومنها أیضا: ١‏ سکر مزبد یوما 
وجاء إلى امرأنه فقالت: أسأل الله أن يبغض إليك النبيذ» 
فقال: وإليك القبب»(۲۱۹۹. 
وبالسب:ة الی الحکایات فقد آورد السیرافی بمضها 
مفسراً بعض مفرداتها لغوياء ومنها ما ساته لا فيه من الحکمة 
والعبرة. 1 
ومن الحكايات التى ساقها لتفسير بعض .مفرداتها لغوبا 
قوله: 
«دخل عطية بن عبد الرحمن الثعلبى على مرران 
بن محمد» قلما صار E‏ 
فملأه سروراً. ثم قال : اين لى يا أمير المؤمنين 
ا ا الاق 
مكانك فى قومك وفضلك فى نفسك. والقبلة 
من المسلم ذلة؛ ومن الكافر خدعةء ولا حاجة 
بك إلى أن تذل أو تخدع. وأنت الأثير عندنا 
على كل حال. الخاء من #خدعة؛ كانت 
مضمومة... ونتحها لغة رسول الله نك واله» 
وضمها جائزه , 
أما عن الحكايات التى ساقسها دون تعليق ولكن 
مضمونها يوحى بالحكمة والعبرة» قمنها ما نقلة التوجيدى 
عر ن خحط السیرافی من آن : 
«عبد ا ملك بن عمير قال - وأومأً بيده إلى قصر 
الإمارة بالكوفة -: دخلت هذا القصر فرأيت 
عجبا؛ رأيت عبيد الله ين زياد جالسا على سربره 


۳۳۸ 


وبي ن يديه توس فيه رأى الحسین بن على 
علبهما السلام و لمن قاتلهماء ثم دخلت هذا 
القصر فرأيت امختار جالا على السرير وبين يديه 
ترش :فيه براض عبيد الله بن زيادء ثم دخلت هذا 
ار قرات مدت بن ارين لوا وهر 
جالس على المشرير وبين يديه ترس فيه رس 
الختارء ثم دخلت هذا القصر فرأيت عبد الملك 


ابن مروان جالسا على السرير وببر 
OED‏ 


ن يديه ترس فيه 
زان ی 

خلاصة القول؛ أن النصوص المنسوبة إلى السيرافى فى 
كتابات أبى حيان التوحيدى كشفت عن أمور عدة لها 
أهميتها. ولعل أهمها أن طرق نقل أو تحمل هذه النتصوص 
أبرز أمانة تحمل التلميذ عن أستاذه» فضلا عن أمانة النقل 
عند الأسعاذ. فكل منهما لم ينسب أو يدعى لنفسه رأيا لم 
يكن صادرا منه» مما يؤسس ويرسخ أدبيات الأمانة العلمية 
لدى التلميذ والأستاذ على حد سواء. 

ولقد كشفت هذه النصوص عن معالجة قضايا 
متنوعة؛ فكان منها ما يتعلق ببنية الكلمة وما يرتبط بها من 
قضايا صرفية تتعلق بالميزان الصرفى أو المصادر والاشتقاق. 

وأبرزت النصوص كذلك القضايا المتعلقة بدلالة 
المفردات؛ وكشفت عن منهج السيرافى فى معالجتها وإبراز 
دلالتها , كما كانت نضية اللفظ والمعنى من المباحث التى 
شغلت حيزا من کتابات السیرافی » فضلا عن معالجته 
لقضية الترادف» وقضية تعدد العنی. 

كما تعرضت النصوص للقضايا النحوية الت ركيبية» 
وقضايا التراكيب والأساليب» وأمكن تصنيفها فى أربعة 
مباحث, هی قضایا نظرية فی علم التحر ا 
النحوية؛ وقضايا التراكيب والأساليب وأخيرا النحو وأثره فى 
حدوث الضرورة الشعرية. 

كما تضمنت النصوص المنسوية إلى السيرافى ألوانا 
مختلفة» فكان منها ما يعالج قضايا نظرية ومنها ما يتتصدى 
لقضايا تطبيقية؛ فضلا عن النصوص الشعرية وشروحهاء 
والأقوال المأثورة والحكايات والتعليق عليها. 


ااا سسسسسس سس سس اتصوص التسويةإلى السيراقى 


الصادر والراجع 


() الصادر: 


أبو حيان التوحيدى: 


أختلاق الوزيرين «مثالب الوزيرين الصاحب ابن عباد وابن ن العميد. حتقه وعلق على حواشيه: محمد بن ناريت الطنجىء دار صادر: بيروت 15517م1415اه. 


الاشارات الالهية. حققه عبد الرحمن بدری. وکالة الطبوعات. الکویت» ۱۹۸۱م۰ 
الامتاع والزانسة. صححه رضبطه وشرح غريبه: أحمد أمين؛ أحمد الزه 


والترجمة والشر. القاهرة, ۳۹٩۱م.‏ 
البصانر والذ خاثر. غفیق: وداد الناضی. دار صادر. بیروت:. ط۰۱ 15814م. 


رسائل آبی حیان الترحیدی مصدرة بدراسة عن حیانهوانره وأدبه. ممقيق: إبراهيم الكيلانى. دمشق؛ دار اطلام ی» ۱۹۸۵م- 


٠‏ الصدافة والصدیق. غتین: ابراهیم الکبلانی. دار الفکر؛ دمشق؛ ٠۹٣۰‏ م. 


القابسات. شققیق وتعلیل حسن السندویی. دار العارف للطاعة والتشر. سوسة. تونس. ط۱ ۰ حویلیه ۰2۱۹۹۱ ط۲ دار سعاد الصباح ۹۹۲١م‏ 
الهرامل والشرامل. نشره أحمد أمين؛ اليد أحمد صقر. مطبمة لجنة التأليف والترجمة والنشر. القاهرة ۰2۱۹۵۱ ۱۳۷۰ ه-. 


۰۰ 


(ب) الراجع 


أحمد محمد الحرفى: أبو حيان التوحيدى. مطبعة نهضة مصر. ط ۱۰۱ ۱۹۰۷ ,ط۲ ٤۹1١م‏ 


عبد الرزاق محى الدين: أبو حيان التوحيدى: سيرته وآثاره. مطبعة السعادةء مصر. ط۰۱ ۰۸۱۹۸۹ 
عبد الواحد حمن الشيخ خ: أبو حيان الترحيدى وجهرده الأدبية والفنية. الهيكة المصرية؛ الإسكندرية: ٠158م‏ 
محمد عيد الغنى الشيخ: أبو حيان التوحيدى رأيه فى الإعجاز وأثره فى الأدب والنقد. الدار العربية للكتاب. بيروت» 15815 م٠‏ 


محمرد إيراهيم : أبو حيان الترحيدى. الدار المتحدة للنشرء يبروت؛ ٠۹۷١‏ م. 
ياقوت الحموى: معجم الأدباء. حتنه إحسان عباس» دار الغرب الإسلامى. بيروت» 1551م 


يوسف شارونی؛ 
KK +‏ 


الموامش 


یی اب جد ١‏ : صد ؛ ط دار المأمون. 


۳ 


_ طبقات الشافعية ج؛ : ط مصر, 


انظر: الفهرست لابن الندیم م۹۹ و وفیات العبان ص۰۷۸ وبفية الوعاة ص۲۲۵: هو الحسن بن عبداله بن 


؛ الحب والصداقة فى التراث العربی والدراسات العاصرة. دار العارف بمصر؛ الفاهرة, ۱۹۷۵ 


ین. منشورات دار مكتبة الحياة؛ بيروت. لبنان» د.ت. وأيضا منشورات لجنة التأليف 


المرزبان» وأصله من فارس ومولده بسيراف» ومن 


مقي ل ی ما . قرأ القرآن الكريم على أبى بكر بن مجاهد - أحد القراء السبعة - تون من ادلی أبن يكز من السراج 


النحوى؛ وکان أعلم اس فی عصره بنحر البعریین. 


؟ - الامتاع والمؤانسة جرا : ص۱۳۰ ط. اللجنة ۱٩۳۹‏ م- 
- الفهرست ص۰۹4 


1 


َة معجم الأدياء: ج۸: ص۱9۰ 


الصدر السایق: ج۸: ص۱۵۱ 
- الصدر تفه: جه۸: ص۱۵۲ 
- الصدر تفسه: ج۸: ص۱۵4 


۱۲ 


114 


_ أخلاق الوزيرين: ص٠‏ 4. 
- الصدر السابق: ص۰۱۱ ص۳١٢‏ . وانظر: الإمتاع والمؤانمة جا ص١٠٠‏ . 


5 معجم الادیاء: جه۸: ص۱۵5 

- إبراهيم الكيلانى أبو حيان الترحيدى: ص ١4‏ » زكربا إبراهيم؛ أبو حيان التوحيدى: ص55 . 
معجم الأدباء: ج۸: ص۱۷۲ ر الامتاع والمؤانة: جا ص177ء ص157. 

انظر على سبيل الال: البصائر ج۲ ص٠۷۷‏ 


۳۳۹ 


۲ - زكريا إبراهيم؛ أبو حيان الترحيدى: ص55 . 
۷ - أحلاق الوزبرین: م۰۲4۸ 
۸ - معجم الأدباء: ج۸: ص۱۵۲ . 

. القابسات: ص۱۷۵‎ - ٩ 

۰ - الامتا ع وامژانسة: ج! : ص۱۲۹ 

۱ - اخلاق الوزبرین: ص4۱1 وانظر معجم الأدباء ج۸: ص۱۵۳ ۰ والبصاثر: ج۱ : ص۲۱4 - 
۲ - معجم الأباء: ج۸: م۰۱۵۵ 

۳ - البصاثر والاخائر: ج-۲: ۰۱۹۳ 

_ المصدر السابق: ج۹ : ص٣٠‏ . 

© - الصدر نقسه: چا : ص۳۷ 

5 - الصدر نقسه: جه : ص۰۸۷ ص۱۱۸ 

۷ - الصدر نقسه: چا : ص۲۱۸ 

ا الصدر نفه: ج۱ : ص٩۱۷‏ . 

٩‏ - الصدر تفسه: چد ۲ : ص۲۲۱ 

۰ - الصدر السابق: جبه: ص۱۳۱ 

۱ الصدر نفسه: ج؛ : م۰۲۰۷ جه: می ۰۱۸۷ ص۱۸۳ م۰۲۰۰ ص۲۰۸ ص۲۱۸ ج : م۰۱۰۸ ج۸: ص۰۱۱۰ وانظر: اخلاق الوزبرین: م۹۸‎ ١ 

ص۳۰۷ 

۲ - البصائر والذخاثر: ج : ۰۱۹۸ 

۳ الصدر السایق: جا : ص۲۰۱ . 

54 الصدر نفسه: جد۹؛ ص۱۷۸ + ص۷۹٠‏ . 

۰ - الصدر نفه: با : ص۱۷۸ . 

۰٩‏ الصدر نفسه: جب۲ : ص۰۸۷ 

۷ - الصدر نفسه: جبا : ص۰۱۹ ص۱۹۷ .. 

۸- کتاب اللغات لبرنس بن حبیب؛ ذکره اين الندیم فی"الفهرست: ص۰1۸ وانظر: وفیان الأعیان: ج-۷: ص۲4۵ . 
۹ - البصائر والذخاثر: ج۲ : ص؟؛ . 

۰ - الصدر السایق: جه : ۲۲۰ 

۱ الصدر تقسه: جه : ص۲۲۰ . 

۲ - الصدر لقسه: جه: ص۱۳۱ ۰ 

۰۳ - الصدر نفسه: ج؟ : می۱۹۷. وانظر أبضا: ۰۱5۸ 
5 - الصدر نقمه: چا : ص۲۳۲ 

7 - الصدر نقسه: ۹ : ص1۷ . 

۷ - الصدر نفسه: چد۳: ص۱4۹ 

۸ - الصدر نفسه: جد۳؛ م۰۱۸۹ 

٩‏ المصدر تفسه: ج7؟: ص۱۲۲. 

۰ - العصدر ثفسه: جد۷: ص۰۱۳ 

۱ - الصدر نقسه: ج-۷: ۰۱۲۷ 

۴ _ المصدر نفه: ج۷: ص١١١‏ . 

۳ _ المصدر نفسه: ج۷ : ص۱۳۰ ص۱۳۱ . 


24 الصدر نفسه: ۷ : ص۱۳۲ ۰ 





5 - الصدر نفسه: ج۷: ص۱۵ ص۱۵۷ 
0 المعدر نقسه: جب۹: ص ۰۱۱۳ 
67 المصدر ئقسه: ج١:‏ ص996١.‏ 
8ه - المصدر نفسه: جده: ص59 . 


YE. 


ااا سسسسص النصرص السوبۃ إلى السهرافى 


٩‏ - الصدر تفسه: چ! : ص۰۳۹ ص۰۳۷ 
٠‏ الصدر نفسه: جه: ص۰۹۵ 

۱ - الصلدر نفسه: جب؟ : ص۲۳۲ 
۳ - الصدر نفسه: جه: ص۰۹۵ 

64 - الصدر نفسه: جه: ص۰۸۷ 

7 - الصدر تفسه: ج-۲: ۰۱۹۳ 

۷ - الامتا ع والزانسة: ج۲ : ص۰۲ ص۰۲ 
٩‏ - البصائر والذخاثر: ج" : ص۱۰۸ ۰ ۰۱۰۹ 
۰ - الصدر نفبه: جچه : ص۲۱۸ ۰ 

۱ - الصدر نفسه: ج۸: ص5۱ 

۲ - الصدر نفشه: ج۹: ص۰۲۰ 

۳ - الصدر نفه: ج۸: ص۱۶۷ ۰ 

6 - الصدر نقسه: جه : ص۰۸۷ 

۷۵ - القابسات: ص۱۷4 ص۱۷۵ ۰ 

۲ - الامتاع والزانسة: ج۱: ص۱۲5 ۰ 
۷ - البصالر والذخالر: جه: ص۵۰ . 

۸ الامتاع والزانسة: ج!۱ : ص۰۱۱ 

۹ - الصدر السابق: جبا : ص۱۲۲ - 

۰ - الصدر نقسه: چ۱ : ص۰۱۲ 

۱ - الهرامل رالشرامل: ص‌د . 

۲ - البصالر والذخاثر: جا : ص۱۷۹ . 
۳ - لنظر الصدر السابق: ج؛: ص۲۳۲ ۰ 
4 - الصدر نفسه: چا : ص۰۳۷ 

۵ - الصدر نفسه: چا : ص۰۳۷ 

۰۱۹۲ الصدر نفسه: چا : ص‎ - ٩ 

۷ _ المصدر نفه: ج۳ : ص۹١۱‏ . 

۸ - المصدر نفسه: جا : ص۲۳۲ . 

۹ _ المصدر تفه: ج٩‏ : ص۱۱۸ . 

۰ - الصدر نفسه: ج۸: ص۸٤۱‏ . 

۱ .. الصدر تفسه: جب۸/: ص۰2۱ 

۲ - الصدر نفسه: ج۸: ص۱4۷ 

۳ - البصاتر والذخاثر: ج : ص۰۷۲ 

4 - الامتاع والزانة: ج۱: ص۹٩‏ ۰۱۰ 

۵ القابمات: ص۱۷۱ .۰ 

5 - انظر الامتاع والژانسة::ج۱ : ص ۰۱۱8 
۷ - انظر الصدر السابق: جدا : ص۱۱۵ - 
۸ الصدر تفه چا : ص۱۱۶ ۰ 

- الصدر نقسه: چا : ص۱۲۲‎ ٩ 

۰ الصدر نفسه: جب۱ : ص۱۳۲ ۰ ص۱۲۳ - 


۱ 7 المصدر نفه: چا : می ۱۱+ ص۱۱۷ ص۱۱۲۳ ص+ ۰۱۲ 


۲ 2 الصدر نفسه: چا : ص۱۲4 ص۱۲۵ - 
۳ - القابسات: ص۱۷۷ 
4 الإمتاع والزانسة: ج-۱ : ص۱۲۱ ۰ 


5 


۵ الصدر السابق: چا : ص۱۱۷ 

۶ - سوة اللساء: ۳ 

۷ - سورة الشمس: 3 . 

۸ - سورة الطور: ۰۱4 

۹ - البصالر والذخاثر: جا : ص۲۱۹ ۰ ص۲۱۷ ۰ 

۰ مب الصدر الساپق: جب۱ : ص۱۷۵ ۰ 

۱ - الصدر نفه: جه: ص۰۱۲ 

۴ ب المصدر تفسه: جب۱ : ص۱۷۵ ۰ 

۳ - الامتا ع والزانسة: ج>-۱: ص ۰۱۰۹ 

6 المصدر السابق: ج١‏ : ص5 2٠١‏ ص۱۰۷ 

۵ اليصائر والذخائر: ج”: ص1 7. 

۲ - الصدر السایق؛ جه: ص۲۰۰ - م۰۲۰۲ 

۷ المصدر نفه: ج٤‏ : ص٩3‏ , 

۸ .2 الصدر نفسه: جه: ص۱۲۳ 

۹ - الصدر نفسه: جد» ص مص ۰۱۰۹۰۱۰۸ 

۰ - سورة آل عمران: ۱۸. 

۰۱۶ البصانر والذخائر: ج-۳: ص۹‎ - ١ 

۲ _ سورة النساء: ۳. 

۳ _ سورة الشمس: 5 

۶ - سوة الطور: ۰۱4 

۵ - البصائر والذخاثر: جا : ص ۰۲۱۱ م۰۲۱۷ 

- البصالر والاخاثر جه: ص ۰۲۰۸ ص ۰۲۰۹ وانظر کذلك الامتاع والزانسة: ج-۱: ص۱۲۰ . 

۷ - أخلاق الوزیرین: ص ۲1۸ - 

۸ الإمتاع والزانسة: ج۱ : ص۱۲۲ 

, ١5ص المصدر السابق: ج١ :ا‎ 2. ۳١ 

۱ - الصدر نفه: جا : ص۱۲۵ ص۰۱۲ 

۲ - الصدر السابق نقسه: چا : ص ۱۱۸ 

۳ . البصاثر والذخاثر: ج؛ : ص۲۲۰ 

۶ . الصدر السایق؛ ۹ : ص ۰۱۷۸ 

۵ - الصدر نقسه: ج۹ : م۰۱۷۸ ص۱۷۹ ۰ 

۶ - الصدر نفشه: چا : ص۱۷۸ 

۷ - الصدر تفه: جبا : م۰۱۸۲ 

۸ 2 الصدر تفه جبا ؛ م۰۱۸۱ 

۹ _ المصدر نفه؛ ج : ص ۱۱۸۲ ۰۱۸۳ 

۰ - انظر الصدر نفسه: ج۲ : ص۸۷. وانظر أیضا أییاناً أخری: ج٤‏ : ص٣۲‏ ؛ جه : ص ؟؛ ج : ۰۱۹۸ ج : ص۷ .. وانظر أيضا: الإمتاع والمزانسة : 
جد ۱:ص ۲۷. 

۱ 9 أنظر البصائر والذخائر: ج 4 : ص ۰۲۲ ص ۲۷. 

47 المصدر السابق: ج؟ :ص17 ١‏ وانظر أيضا: جل :ص۱۱۹ ص۱۹۷ 

١15‏ _المصدر نفسه: جا :ص۱۹۷ 

4 المصدر نفسه؛ الصفحة تفسها. وانظر أقوالاً أخرى: صرلم؟ ١‏ 

۵ - الصدر السابق: ج-۷ :ص۰۱۱ 

5 المصدر السایق: ج-۷ :ص۱۳۴ ص۱۳4 . وانظر آیضا حکاية أخری علی النسق نفسه می۱۳۵» م۰۱۳۲ 


YEY 


CORRELL ۰۰ 


التوحیدی 
مترجما للرجال 
من خلال کتاب الامتاع واموانسه 





هانی العمد* 


سس هت 
ALSO _‏ 


مقدمة 

حتی وقتنا الراهن» لم محظ الترجمة عند التوحيدى 
بالاهتمام اللائق والجدية الكافية عند الباحثين» وذلك على 
الرغم من وجود دراسات وافية أصدرها عدد منهم» وجمیعها 
تتعلق بأدبه وحیانه وفلسفته. وباستثناء بعض سطور هنا 
وهناك» فإن من کتب عن التوحیدی لم یشفل نفسه بما 
يمكن أن يجعل من مادة التراجم مادة لها أبعادها وتأثيراتها؛ 
إذ إننا ونحن نقرأ فى كتاب (الإمتاع والمؤانسة)» وهو أكبر 
كتب التوحيدى احتواء علی التراجم» يمكننا أن نتساءل: ما 
عناصر الترجمة عند التوحیدی» وما مذهبه فیها» وما الغاية 
التی سمی الی حقیقها؟ 

والحقيقة التى لا ينبغى أن تغيب عن بالنا هى عدم 
وجود نظرية عامة وشاملة ومبولة بشکل عام خاصة 
بالترجمة:؛ يمكن أن تفسر السبل الفنية لهذا الفن. لقد 
هه ما جح يت 


»+ أستاذ الأدب العربى » الجامعة الأردنية. 


سس سس سس سس ي 


كانت المحارلات الأولى للكتابة حول هذا الموضوع قليلة 
جداء بل إن مصطلح الترجمة أو التراجم نفسه لم يستعمل 
قبل القرن السابع الهجرىء عندما اسععمله ياقرت 
الحموی(۱) فی مقدمة کتابه (معجم الأدباء» » ليدور هذا 
المصطلح بعد ذلك فى محيط قنوات ضيقة. وعلی الرغم من 
وجود أنماط متعددة للترجمة:؛ كالتراجم العامة والتراجم 
المتخصصة وتراجم المدن والقرون والسنين والطبقات؛ وعلى 
الرغم من أن كثيرا من مؤلفى كتب التراجم قد حددوا 
موضوعات تراجمهم وسجلوا فى مقدماتهم اهتماماتهم 
الباشرة وحددوا سماتهاء فإن هذه الأنماط لم تخضع 
للتحليل والتعليل لأسباب متعددة منها: إن التحليل ‏ إن وجد 
- لم يوضع فى سياقه الصحيح؛ ولم یمس التظومات الصغیرة 
فضلا عن الأشكال الكبيرة» هذا إلى جانب أن الترجمة قد 
ألفت أو كتبت يعد زمن من حياة صاحبهاء لذلك جاءت 
فى معظمها داخلة فى باب المجاملة والعأييد المذهبى» أو 


۳ 


جاءت مظهرة المساوئ والعيوب» ومخالفة كل الخالفة لما درج 
عليه كتاب التراجم. 


وإذا كانت يعض التراجم فى بعض الكتب قد حظيت 
باتساع وامتداد» وعمق وکشافة؛ وكانت أكبر من مجرد 
مستودع للبیانات التاريخية» وحفلت بالتقریظ والدیح» فإن 
ثمة بعض التراجم التى كانت مختصرة ومبتسرة وحفلت 
بالنقد والجدل والمؤاخحذة واللوم. ولا شك فى أن کتاب 
التراجم قد تعرضوا للتقريع والتجريح عندما أظهروا بعض 
جوانب معينة دون غيرها من حياة من يترجمون لهم. فإذا 
حدث وأصبح كانب الترجمة مدركا بعض المعلومات التى 
تثبر الجدل حول شخص معين؛ فهل كان يقوم باستبعادها أم 
إنباتها؟ وإن قرر أن بثبتها ویضمنها تراجمه» فکیف كان 
یمرضها؟ والان: ین موقع الترحیدی من کتاب التراجم؛ وما 
نوع الترجمة التى كتيهاء وما الدوافع لکتابة التراجم! ومن 
كان وراء التوحيدى الذى كتب هذه التراجم أو طلب منه أن 
يكتبها؟ وهل تمادى التوحيدى فی نقد الرجال لدرجة أثرت 
على الآخرين الذين عندما فكروا فى ترجمته أحجموا عن 
ذلك ؟ : 

ولعل هذا البحث؛ بما لدى الباحث من متسع؛ يجيب 
عن هذه الأسكلة وغيرهاء ولكنه يود قبل ذلك أن يحدد الإطار 
الذى سيدور فيه؛ ذلك أن النهج الذی سینهجه الباحث هو 
المنهج الرصفى» متخذا من نصوص التراجم التى أودعها فى 
كتاب (الإمتاع والمؤانسة) مادة للبحث والحوار والجدل 
والنقدء وكلى أمل فى أن أقدم على حقل جديد من حتول 
التوحیدی التعددة, لعلى أصيب فيما أذهب إليه؛ فإن كان 
ذلك متاحا فلعلى أضيف جديدا فى ايجاه لم يتناوله الباحفون 
بالتفصيل المطلوب. 


دوافع کتابة الترجمة عند التوحیدی 


لم يؤثر عن التوحيدى أنه کتب کتبا فی تراجم 
الرجال. ولذلك فإنه لم يحتل موقعا متميزا من هذه الناحية, 
إلا بعد أن ألف رسالة”') فى الوزيرين: الصاحب ابن عباد 
وأبى الفتح ابن العمید» وقد يكون التوحيدى اشتهر بعد ذلك 


YE 


بوصفه مترجما للآخرين أو مصور بارعاء و ناقد) للرجال» 
وعلينا أن نعترف كذلك بأن التوحيدى كان نائلا للراقع 
الذى عاشه؛ وكانت لديه حاسة بصيرة وآذان صاغية وقدرة 
استثنائية على سید الواقم» وربما آظهر هذا النقل علی 
شكل قصة أو أقصوصة. 

ومن يتتبع تقاليد کتابة الترجمة عند التوحیدی: 
سيلاحظ مظهرا جديدا لم يألفه الكتاب من قبل؛ وطريقة 
فريدة من نوعها فى معالجة بعض الأحداث المثيرة للجدل. 
وما من شك فى أن صنيعه قد خلف ردود فعل قوية» ليس 
فى ألناء حياته فحسبء وإنما امتد تأثيرها على ما بعد موته» 
وهذه الدراسة سوف تخضع تراجم التوحيدى لجماعة عصره 
للمناتشة والتحليل والتعليل» مع قناعتى التامة بأنها ليست 
بتاريخ حياة كامل لكل واحد منهم. بل إنها تراجم منقوصة 
فى جملتها لأنها لم تكتمل كتاريخ للرجال. والأكثر أهمية 
أن هدفها لیس شرح حقيقة تاريخية معينة وتفسیرها؛ بل 
الأقرب إلى الصحة هو أنها تتناول بعض المعانى والصفات 
التى وجدها التوحيدى فى بعض من ترجم لهم. . 

ورغم أن ذلك لابد أن يقعرن بمظاهر حياة الشخص» 
من حيث هى قيمة تكمن فيها الاستقلالية التامة؛ قادرة فى 
حد ذاتها على التطور؛ فإنه لابد من مراعاة رأى الآخرين 
بالترجمة الواحدة؛ كما لابد من استعراض مجمل التراجم 
التى تتعلق بسيرة شخص معين» وتعرف ااه هذه التراجم» 
إن كانت ذات اتجاه أدبى أم ذات ايجاه تاريخى؟ أم ذات ايجاه 
لغوی ولفظى ومعنوى ؟ أم ذات امجاه قيمى ناقد للمجتمع 
من خلال الرجال؟ 

وما هو واضح لدینا آن الشوحیدی لم یکن راغبا نی 
وصف الرجال» ولا كان ذلك هاجسه أو ما يتطلع إليه؛ وإنما 
دفع إلى ذلك دفعاء وإنه نزل عند رغبة أبى عبد الله 
العارض”"“؛ الذى بادر إلى سؤال الترحيدى عن حديث أبى 
سليمان المنطقى”؟': «كيف كان كلامه فيناء وکیف کان 
رضاه عناء ورجاؤه بنا؟ه ومرة أخرى يطلب أبو عبد الله 
العارض أن يحدثه عن درجته فى العلم والحكمة؛ ويعرفه©» 
محله فيهما من محل أصحاينا: ابن زرعة واين الخمار وابن 





السمح والقوسی ومسکویه ونظیف ویحیی بن عدی وعیسی 
ابن على 
«عندئذ قال التوحیدی: وصف هولاء از متعذر 
وياب من الکلفة شاق» ولیس مثلی من جسر 
علیه» وبلغ الصواب منه» فإنما يصفهم من نال 
درجة كل واحد منهم» رأشرف بعد ذلك 
عليهم؛ فعرف حاصلهم وغائبهم وموجودهم 


ومفقودهم)» . 


مما يعنى أن أبا عبد الله السارض هو الذی کان وراء 
حث التوحیدی علی آن یصف الرجال. 

والحقيقة أن أبا عبدالله العارض كان وراء مخديد منهج 
وصف الرجال» فمرة بریده آن یحدثه عن کلام آبی سلیمان 
المنطقى فى الوزير» ورضاه عنه ورجاژه فیه؛ لا سیما آن 
التوحيدى أقرب الناس إليه» فهو يعرفه حق المعرفة. ومرة 
يطلب أن يحدثه عن درجة أبى سليمان فى العلم والحكمة؛ 
ويعرفه محله من محل المتفلسفة الآخرين من أصحاب أبى 
عبدالله العارض» مما يعنى أنه كان على علم بأن الترحیدی 
قد تكونت لديه القدرة على وصف الآخرين باعتباره قريبا 
منهم» عارفا بهم لأنه كان على صلة بهم. 

على أن التوحيدى يظهر عدم رغبة فى وصف الرجال 
الذين طلبهم العارض» بدليل قوله: «وصف هؤلاء أمر متعذر 
وباب من الكلفة شاقء وليس مغلى من جسر عليه؛ وبلغ 
الصواب منه ...4 . 


وما من شك فى أن محاولة التوحيدى الاعتذار لم 
تلق من الوزير آذانا صاغية» وربما جاءت من باب الاعتذار 
المتكلف» فقد رغب التوحيدى فى أن يظهر نفسه؛ بعد أن 
واجه من حالات الصد والمواجهة والاحتمار من الآخرين» 
بمظهر الرجل الممواضعء الذى يعمنى أن ينال درجة كل 
واحد منهم. ويشرف بعد ذلك عليهم؛ فيكرن قد عرف 
حاصلهم وغائبهم وموجودهم ومفقودهم؛ عندئد اعتبر الوزير 
ما سمعه مایلا لا يقبله مؤكدا "° : 
«هذا تايل لا أرضاه لكء ولا أسلمه فى يدك» 
ولا أحتمله منك». 


التوحيدى مترجما للرجال 


وإمعانا فى طلب الوزير من التوحیدی ذلث» ورغیته فی 
وصف الرجال فانه یقوم بتصویب ما یطلبه» وتوضیح ما 
يرغب فى سماعه» موجها التوحيدى إلى وجهة مهمة قد 
تكون غابت عن التوحيدى عندما يقول له : «ولم أطلب 
إليك أن تعرفهم يما هو معلوم الله منهم ومرهيه لهمء 
ومسوقه إليهم» ومخلوعه عليهم» على الحد الذى لا مزيد فيه 
رلا نقص...٠.‏ والحقيقة أن أبا عبدالله العارض هنا يظهر 
فهما عميقًا لشخصية التوحيدى وديدنه فى الوصف والثلب 
والتجريح» ويحذره من أنه لا يريد ما يعلمه الله منهم؛ وما 
وهبه لهم وعرف عنهم وشاع بين العام والخاص» وما خلقه 
الله فيهم وخلعه عليهمء وإنما أراد أبو عبد الله العارض أن 
دک له الترحیدی «من كل واحد ما لاح منه لعينك» 
ومجلی لبصيرتك» وصار له به صورة فی نفساك» فاکشر 
وصف الواصفين للأشياء على هذا يجرى» وإلى هذا القدر 
ينتهى! . 

من هنا يضح أن أبا عبد الله العارض يريد من 
التوحيدى أن يكون اهتمامه بتراجم الرجال أو وصفهم 
مساويا لاهعماماته الأخرى. ولكنه يريد فى الوقت ذاته أن 
يضع للترحيدى بعض الكوابح والضوابطء تماما مثلما فعل 
عندما لفت نظره إلى المنهج الذى يريده فى الليالى؛ ومن 
جهة أخرى لا يريد أبو عبد الله العارض إلا اتباع منة 
الآخرين فى الرصفء ذلك لأن”*2 «أكثر وصف الواصفين 
للأشياء على هذا يجرى» وإلى هذا القدر ينتهى» . مما يعنى أن 
أبا عبد الله العارض كان راغبا فى توجيه التوحيدى الوجهة 
التى يراها مناسية فى تراجم الرجال. 

ومن جهة ثانية؛ نلاحظ أن أبا عبد الله العارض يشير 
إلى ما شاع فى القرن الرابع الهجرى من أسلوب لتراجم 
الرجال» عندما يذكر يأن أكثر وصف الواصفين للأشياء على 
هذا يجرىء مما يعنى أن قوالب الترجمة التى جد لها أمثلة 
عند ابن النديم كان لها أسلوب شائع وطريقة متبعة مألرفة» لا 
يخرج عنها أمل القرن» ولا کان یفترض آن یخرج عنها 
التوحیدی. 

وییدو آن التوحیدی قد جح فى الامتحان الأول عندما 
حدث الوزير عن أبى سليمان المنطقى”١١2‏ وجح فى الامتحان 
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هابى 0 


الثانی عندما بدا یترجم للجماعة» فبداً مجددا بأبی سلیمان 
النطقی(۲۱۱. ولکنه فی هذه الرة کان نقارنا وموازنا بينه 
وبين الآخرين» وأتبعه باين زرعة۲۱۳ وهكذا حتى آخر 
الجماعة. ودلیلنا علی ذلك هو آن آبا عبد الله العارض أعلن 
أن“ «هذا کلام تام» . ومرة أخری يعلن «هذا فى الحسن 
نهايةه ما يعنى رضاه عما حدئه به التوحبدی» ولکنه یحاول 
أن يرد التوحيدى إلى الطريق الذى خرج عنه» فیطلب منه آن 
يتمم أمامه ما كانا فيه» فيسأله عن علم أبى سليمان المنطقى 
فی النجوم» ومکذا. 


ويجب أن نجل للتوحيدى نقاطاً عدة مضيئة فى هذا 
الجال. فمن يرغب فى التصدی لترجمة الآخرين عليه أن 
يكون قد عاش معهم زمنا طويلا؛ إذا ما أراد لترجمته الدقة 
والموضوعية. حتى يتمكن من معرفة ملامح الشخصية 
الخاصة والعامة؛ ويختبر ظاهرها وباطنهاء فهو يرى أن زمنا 
مقداره أقل من شهر(*۱) لا يوكد الأنس» ولا يرفع الحشمة 
ولا یحکم الفة» وبالتالی لا يقع فى هذه المدة القصيرة 
الاسترسال والتشاورء ولم يكن هذا رأى التوحيدى فحسب» 
وإنما كان لأبى عبد الله العارض رأى مشابه؛ حيث قال 
عندما ذكر انطباعاته عن الصاحب ابن عباد» الذی شاهده 
بهمذان لما وافی(۱۹)؛ «ولکنی لم أعجمه لأن اللبث كان 
قليلا» وهذا يعنى أن من شروط التصدى للترجمة معايشة 
صاحب الترجمة أطول مدة ممكنة لتخرج الترجمة بالشكل 
اللائق . 


ومن المقاييس التى يضعها التوحيدى طول العشرة 
والجیرة» حیث یظهر علی آثرها الخفاء» ونتضح أشياء كثيرة 
كان يمكن أن تظل مجهولة. ومنهبا كذلك الملازمة 
والاستفادة من العلم والتجارب والخبرةء وكذلك اتباع 
الأسلوب الخاص بالملم والتحصیل ؛ إذ إن فى ذلك استمراراً 
لطرائق العلماء؛ التى أثبعت مجاعتها وأهميتها. هذا فضلاعن 
أن كثيرامن ن العلاميذ یکونون مستودعا لشيوخهم» 
فیحفظون آخبارهم ویطلعون علی آسرارهم وخفاياهم. 

والأصل فى الترجمة أن يجمع لها الترجم 
اللاحظات والاراء والانطباعات جمعا میدانیا وواتعیاء وأن 
يحدوه الصدق فى كل خخطرة يخطوها فى هذا الايجاه. وإذا 


۳:۹ 





اختلطت عليه بعض الأمورء فإن عليه أن يسأل الراسخين فى 
العلم عما أشكل عليه وغاب عنه» وقد سلك التوحيدى هذا 
السبیل» بدلیل قوله «سالت 
كل واحد بجواب؛ والحق أن التوحيدى لم يسلك هذا 
السبيل فى معظم تراجمه؛ وكان فرديا فى إصداره الأحكام 
والصفات وربما كان مغرقا فى فرديته من هذه الناحية. ومع 
ذلك فقد سجل فى بعض تراجمه معظم الاراء ای سمعها» 
حتى يبدو محايدا » ویظهر موضوعیا. 

ومرة أخرى » يظهر أبو عبدالله العارض قدرته على 
تقصى أخبار العلماء؛ لاسيما رسل سجستان 2317 الذين 
يزورهم أبو سلیمان اللطقی؛ فیظل عندهم طاعما ناعماء 
وبصحبته التوحيدى نفسه ثم یسأل عمن یحضر ذلك 
المكان ؟ ويجيبه ايم بأنهم جماعة. وآخر من كان فى 


جماعة عن هذاء فأجابنى 


هذا الأسبوع الماضى: ١‏ بن جبلة الكاتب وابن روان 
الناظر.... وما يلبث أبو عبدالله العارض أن بسا الترحيدى: 
ما الذى حفظت من حديث عنهم؟ وما يجوز أن يلقى إلينا 
منهم؟ فقال: سمعت أشياءء ولست أحب أن اسم نفسی 
بنتل الحديثء وإعادة الأحوال: فأكون غامزا وساعيا 
ومفداء قال: معاذ الله من هذاء إنما تدل على رشد وخخير» 
وتضل عن غى وسوء. وهذا يلزم من آثر الصلاح الخاص 
والعام لنفسه وللناس» واعتقّد الشفقة؛ وحث على قبول 


النصيحة. 


ومن الواضح أن التوحيدى هنا يراعى حرمة لمجال 

فلا يحاول المساس بها أو الاعتداء عليهاء بنقل الأخبار 
والمعلومات. لذلك نراه يعلن بأنه سمع أشياء ولايحب أن 
يسم نفسه بنقل الحدیث وإعادة الأحوال فيكون عينا على 
الآخرين » ومع ذلك فأبو عبدالله العارض» باعتباره رجل 
دولة» يحب آن یکون علی بينة من آمر الرعية» لاسیما 
الخاصة منهاء فبطلب من الترحيدى أن يقدم له الحديث 
والأحوال ما يجوز أن يلقى إليه منه. وحتى يطمكن أبو عبدالله 
المارض 2 لعوحیدی علی آن ما سیقدمه من مملومات عن | 
الرجال كان ولايزال أمرا ما لوفاء وأن ها سيتفوه به أو و یدلی به 
ما صصعه ار راه متداول» فإنه يبرر طلبه ببعض الحقائق 
فقول : 








«والنبى 2 قد سمع هذا وسأل عنهء وكذلك 
الخلفاء بعده» وكل أحد محتاج إلى معرفة 

الأحوال إذا رجع إلى مرتبة عالية أو محطوطة» 
وهذه الواقعة إن دلت على شى فإنما تدل على حرص 
أبى عبد الله العارض على تعرف ما يدور فى الاجتماعات 
واللقاءات من أحاديث تمس الوزارة؛ والحالة العامة والحالة 
السياسية» وتخبر عن الصفات التى يتمتع بها كل فردء 
وبالتالى فإنه أراد التوحيدى أن یزوده یکل ما يدور فى المجالس 
أظهر التوحيدى أن ما يقوم به من 
وصف لهؤلاء الرجال إن هر إلا نقل لما يدرر فى تلك 
المجالس من أحاديث وإعادة الأحوال» وغمز وسعاية وفساد. 


من هذه الأحاديث. وريما 


ومع ذلك» فإنه سرعان ما أخبر بأن ما يقوم به إنما هو رشد 
وخیر » واصلاح عام وخاصء ومظهر من مظاهر الحفاظ على 
الناس والشفقة علیهم» ولیس غیا وسوء تصرف. 


وما تظهره الليلة الشالشة هو أن كثيرا من (رسل 
سجستان) ولاسيما من سأل عنهم أبر عبدالله العارض كانوا 
يظهرون العداء للعارض وللدولة. فابن شاهويه 2١9‏ كان 
يتعاطف مع الخربين القرامطة وبهرام مجوسى وابن مكيخا 
نصرانی آرعن خسیس واین طاهر رجل دعی.... ومعروف أن 
ابن برمویه "۲۳ تأمر علی ابن عبدالله المارض وتتله» ثم 
استوزر لصمصام الدولة مشترکا فی الوزارة مع أبى القاسم 
عبدالعزیز اين یوسف؛ وغیرهم. ویظهر أن (رسل سجستان) 
کانوا یخصصون جزءا من مجلسهم للتآمر علی أبى عبد الله 
العارضء والدلالة على ذلك هو ما كان يحفظه التوحيدى 
عنهم فى أثناء جلساتهم» فقد كانوا يغمزون ويفسدون» 
ويعملون ضد الصالح العام؛ وكان ابن برمويه أشدهم عدارة 
لأبى عيد الله العارض» وكان يوجه النقد الشديد له» كما 
فی قوله!۲۳: ما هذا الاسترسال كله إلى ابن شاهويه؟ وما 
هذا الكلف بيهرام؟ وما هذا التعصب لابن مكيخا؟ وما هذا 
السكون إلى ابن طاهر؟ وما هذا التعويل على ابن عبدان؟ 
وما من هؤلاء جر لا پربش عدوه ویبریه» ويضل صاحبه 
ويغويه . 

والحقيقة أن النقد”""؟ الذى يقدمه ابن جبلة لهذه 
الجماعة» والذی جاء على لسان التوحیدی؛ کان نقدا حارا. 


التوحیدی مترجما للرجال 


فهو يستغرب كيف استكفى أبو عبد الله المارض هذه 
الجماعة حوله؛ وكيف يظاهر هو بها ويسكن إليها؟ وما 
فيهم إلا من وكده الرجس والإفساد والأخذ بالمصانعة وإغراء 
الأولياء.... وقى الله هذا الإنسان الحر المبارك الكريم الرحيم» 
فانه شریف النفس طاهر الطوية» لين المریکة» کثیر الدیانة» 
وهذه أخلاق لا تصلح اليوم مع الناس. 

ويشهد ابن جبلة بأن الوزير كان عارفا بهم » ومستبطنا 
لأمرهم؛ ولكن لابد لمن كان فى محله*۲۲۳ ورفعته من 
جماعة یقربهم» وبرجم إليهم ويسمع منهم» وينظر بأعينهم» 
ويصغى بآذانهم» ويتناول بأیدیهم» فقال له ابن برمویه مجاوبا: 
إن كان عارفا يهم » ومستبطنا لأمرهم» وخبيرا بشأنهم > فلم 
سلطهم ويسطهمع وحدد أنبابهم وقوى 0 0 
أشداقهم» رطرل أعناتهم وقطع أرباقهم» وأبطرهم فأسك 
حتى صاروا يجهلون أقدارهم ؛ وينسوث ما كانوا فيه من ۳ 
والذلة.... والحقيقة آن ابن برمویه کانت لدیه القدرة علی آن 
يقارن بين ما صنعه عضد الدولة فيهم عندما ساسهم وقوم 
زيفهم وقلم أظفارهم» وشغلهيم بالحاجة عن البطر والأشر» 
وبالکفاية عن القلق والضجرء وتقدم إليهم بترك الخرض فيما 
لا مرجوع له بخيرء وکانوا لا یشکرون الله على نعمته 
عليهم ... وبين المكاسب التى حصلوا عليها فى زمن أبى 
عبد الله العارض. ما يعنى أن ابن برمويه يقارن حالتهم فى 
زمن عضد الدرلة» الذى كان عارفا بهم» كاشفا خفايا ما فى 
نقوسهم» وحالتهم فی زمن ابن العارض الذی استکفی هذه 
الجماعة التی جبلت علی الرجس والافساد والصانعة. 

والحقيقة أن التوحيدى إنما أراد أن يطلع أبا عبد الله 
المارض على حققيقة الرجال الذين كانوا يعرددرن إلى 
مجلسه» وينقل إليه مأ وجده ابن برمويه فيهم وما سمعه 
عنهم» وهو الذى كان لا يحب سماع اسمهء ومن جهة ثانية 
یدلنا هذا الوقف علی تلهف العارض علی جمم الرجال 
حوله» وم اعدتهم وتقدیم المون لهم؛ الأمر الذی تاح 


للتوحیدی الفرصة لکی یهاجمهم عن طریق نقل الأحوال 


والکلام. 


وابن العارض يريد أن يسأل التوحيدى عن بعض 
الرجال, لا (۲۸) انتجمهم وخبرهم وحضر مجالسهم» كما 


YEY 


هانى العمد 





يرغب فى أن يسأله عن أخلاتهم ومذاهبهم وغاداتهم» وعن 
علمهم وبلاغتهم... وابن العارض يعترف للتوحيدى بهذه 
الزية عندما يقررأ*"“: فما أظن أنى أجد مثلك فى الخبر عنه 
والوصف له. كما يعلن عن قصوره فى هذه الناحية لأن المدة 
التی یمکن أن توفر له العلومات عن الرجل من خلاله» 
كانت قليلة» والشغل كان عظيما والعائق كان واقعا. لذلك 
كان لابد أن يسأل من كان قريا منهم» عارفا بهم» ولم یکنا 
اعتذار العارض هذا بغریب: فالرجال متباعدون وانجاهاتهم 
الشقافية والفكرية مختلفة» والاختلاط بهم وتعرفهم كان 
قلیلا. ا 
ومن القایس التی كانت عند أبى عند الله العارض 
التردد علی العلماء والجلوس إليهمء والت وریق لهم 
۰ ۱ (۲۶) 
ویقول ‏ : 


دولك معه نوادر مضحكة وبوادر معجبة» ومن 
طالت عشرته لانسان صدقت خبرته به» 
وانكشف أمره له؛ وأمكن اطلاعه علی مستکن 
رأَيه وخافى مذهبه وعويص طريقته؛ ٠‏ 

وبحاول العوحيدى إشراك أبى عبد الله العارض فى 

مسوولية الترجمة» عندما یقول له: 

«نقلت: آیها الوزیره هو الذی تعرفه قبلی قدیما 
وحدیثا بالتربية والاختبار والاستخدامء وله منك 
الاخحوة القديمة والنسبة المعروفة» . 


والحقيقة أن يعض التراجم التى قدمها التوحيدى 
كانت غير خحافية على أبى عبد الله العارض» ومثل هذه 
التراجم تسم بالموضوعية إلى حد بعيد؛ كما هو الحال فى 
ترجمة زيد بن رفاعة”""2 الذى نلاحظ ‏ كما هو واضح - 
أن أبا عبد الله العارض. كان على صلة طيبة به؛ عندئذ لا 
تبدو الترجمة انطباعات شخصية أساسها المواقف» وإنما نتبدى 
ترجمة علمية» لها مكانتها المرموقة وتأثيرها القرى على أبى 
عبد الله العارض وعلى التوحيدى نفسه. 


ويعترف التوحيدى بأن لدى أبى عبد الله العارض 
ملكة ناقدة» وحا مرهفاء فى معرفة الرجال والبحث عمن 


YEA 


يقومهم ويصفهم. وکان» حتى يشمكن من الوصول إلى 
اليقين» يسعى إلى إيجاد من يقارن بینهم» ویظهر الفروق» او 
مواضع التهابه. نقد سأل التوحيدى ذات يوء2"0: هل كان 
فى زمان هؤلاء من يلحق بهم؛ ويدخل فى زمرتهم؟ عندئة 
کان العوحیدی يورد الأسماء التى سيقارن بهاء زيادة فى 
التوضیح والشرح. 

وقد يطلب أبو عبد الله العارض أن يصل حديئه عن 
بعض الشخصيات بحديث بعض الشعراء» فيطلب منه أن 
یمف جماعتهم؛ ویذکر بضاعتهم؛ وما خص کل واحد 
منهم. وكعادة الترحیدی یحاول التهرب من الاجابة؛ 
فيقول!؟" لست من الشعر والشعراء فى شئ؛ وأكره أن 
أخطو على دحض وأحتسى غير محضء قال أبو عبد الله 
العارض: «د ع هذا القول» فما خضنا فى شع إلى هذا الوقت 
إلا على غاية ما كان فى النفس» ونهاية ما أفاد من الأنس» . 

وإذا كان أبو عبد الله العارض قد أبدى للترحیدی 
بعض ما يخطر على باله» وطلب منه تنفيذ ال منهج المقررء 
ورضع شروطا مقبولة للسرجمة فانه اتصف بقدرته علی 
متابعة الأمور؛ والالحاح على استکمال القضایا الطروحة» 
ويحثها من كل جانب. كما يدلنا هذا الطلب «ألا تتم ما 
كنا بدأناه» ؟ مما يعنى أن التوحيدى ربما يكون ساهيا عن 
إتمام ما طلبه أبو عبد الله العارض أو لأنه كان دائما صاحب 
المبادرة فى قطع الحديث والبدء فيه. أو لأنه أراد أن يمنح 
التوحيدى فرصة للبحث فى الموضوع واستكمال ملامحه. 

وريما طلب أبو عبد الله العارض بعض الأمور التى 
يرغب فى سماعهاء نيسهو التوحيدى عن إبراد بعض 
المعلرمات» وقد حدث ذلك مراراء وتظهر فطنة العارض عندما 
يتحدث التوحيدى عن شئ له صلة بمعلومات قديمة كان 
سمع شيمًا منهاء مؤكدا للعرحيدى''' الم يكن هذا 
الحديث عندی»» ما يدل على فطنته وذکائه وحرصه على 
سماع الجدید؛ وممرفة ابعاد الصورة الواحدة» واكتمال 
حلقاتهاء ومن جهة ثانية يدلنا هذا الامتمام على قدرة 
التوحيدى على التذكرء كما يدلنا على طبيعة أحاديث 
التوحيدى؛ وأسلوبه فى الحديث والإخبار. 


دح م بخ ج د و ي التوحيدى مترجما للرجال 


وإذا كانت بعض الليالى تظهر قدرة أبى عبد الله 
العارض الاستثنائية فی تنظیم التراجم» وطلبه مزید) منها؛ 
والبحث عن الجديد فیهاء فان قدرته کذلك تظهر بوضوح 
فى ضرورة الربط بين عصابة العلماء؛ والإتيان بتراجم تفسر 
تراجم أخرى» ودليلنا على ذلك قول" : 
«وجب أن نصف قبل هذا عصابة العلماء فلم 
ترکنا ذکرهم ونحن لا نخلو من حدیشهم من 
غرة لائحة؛ وفائدة نافعة» وصواب زائد فی الق 
وفضيلة على الأدب» وحلم يزدان به فى وقت 
الحاجة؛ وحكمة يستعان بها فى داهمة؛ ورأى 
يكرن مثيلا للتمييز عند تهجيرنا به؟ . 


فهو يطلب الترجمة لهم لأنهم مجال الحديث؛ الذى 
يتضمن الفوائد النافعة فى الأدب؛ وفضيلتهم فى الحلم 
رالحكمة والرأى» ولأن فى تراجمهم ما یضیء الدرب ویفسر 
بعض القضايا والظواهر التى يحتاج إليها فى امجالس . 

وإذا كان الترحيدى قد نقل كلام أبى عبد الله 
العارض كما حدث فعلاء وكما سمعهء فإن العارض يظهر 
لنا ناقد) ومصورا ودقیت فى تعابيرهء بشكل لا يقل بحال من 
الأحوال عن التوحيدى نفسه؛ فى معرفة الرجال» وقدرته 
على وصفهم وتقدهم وتصوير عللاقات بعضهم ببعض 
ونتاجهم رأخلاقهم... مما يعنى أن كتاب (الإمتاع والانست» 
يعد سجلا حافلا لحياة أبى عبد الله العارض الثقافية 
والسياسية والفكرية فى الربع الثالث من القرن الرابع الهجرى. 


وهکذا تظهر لنا دوافع کتابة التراجم عند التوحيدى 
الذى كان مدفوعا للحديث عن الرجال» دون آن يبدى رغبة 
فى ذلكء ولا كان هذا الأمر هاجسهء ولكنه نزل عند رغبة 
أبى عبد الله العارض الذى كان وراء مخخديد منهج وصف 
الرجال له. وقد طلب من التوحیدی آن یکون اهتمامه بتراجم 
الرجال أو وصفهم مساويا لاهتماماته الأخرى» واتباع سنن 
الآخرين فى الوصفء وكان التوحيدى قريبا من هؤلاء 
الرجال» عارفا بهم متقصيا أخبارهم» لأنه انتجع بعضهم 
وخبرهم وحضر مجالسهم. . وقد حرص أبو عبد الله العارض 
على تعرف ما یدور فی انجالس والاجتماعت واللقاءات من 


آحادیت تمسه او تشم حکومته» فطلب حديثهم بصرف 
2 عما إذا كان الحديث لصالح ای عبد الله العارض 3 

۰ فما كان يريده حمًا هو السؤال عن أخلاقهم 
0 والربط بين عصابة العلماء وإظهار الفروق بينهم» 
وما يدور فى مجالسهم. 


صور الترجمة واتجاهاتها وموضوعاتها 


يفترض فى الترجمة أن تكون مستودع بيانات تاريخية 
وشخصية» كما يفترض أن تكون أداة للتقريظ والنقد. وليس 
ذلك بغریب علی الترجم والترجم؛ إذ إن لكل واحد منهما 
أسلوبه الخاص فى التعامل مع السلوك والهيعة والتصرف 
ومراحل العمر. . وإذا تصادف أن أثيرت بعض النقاط التى 
تتعلق بشخص ماء فإن تسجيلها سلبا أم إيجاباء سيكون مثارا 
للجدل والنقاش. 


وربما کان من ن الضرورى ابتداء الإشارة إلى أن تراجم 

التوحیدی ستظل مثيرة للنقاش» لأنها ليست تاريخ حياة لمن 
ترجم لهم» , لأسباب كثيرة منها؛ : إنها لم تكتمل كتاريخ أو 
سيرة؛ لخلوها من خصائص الترجمة أو السيرة» ولأن هدفها 
ليس شرح حقيقة تاريخية وتفسيرهاء بل قد تكون أقرب إلى 
الانطباعات الشخصية والنقد الذاتی السخصی) وهو آمر 
مستغرب أن يتم فى القرن الرابع الهجرى على هذه الصررة 
التى صاغها التوحیدی» فی کتابه (الإمتاع والمؤانسة) وهو 
القرن الذى تميز بتشكيل كثير من العلوم واتخاذها المسارات 
العميقة. والحقيقة الظاهرة للعيان أن بيانات الترجمة فى 
کتاب الترحیدی - ان جاز أن نسميها بيانات ‏ تبتعد كليا 

عن المعلومات الجوهرية الأساسية: المتمثلة بتواريخ الميلاد 
والوفاة» ومسار التعليم وأماكنه وشیوخه» وتلاميذه وما قدموه. 
هذا فضلا عن مجموعة ة العناصر الأخرى التى تعمثل فى 
شهادات العاصرین؛ ویعض الوثائق الستمدة من الصنفات 
والشمر والرسائل» ومذهبه ومسلكه واستظهار قدراته العلمية» 
وغیر ذلك. والتوحیدی فی هذه التراجم لا ینقل شهادات 
الآخرين فيمن يترجم لهم أو يستند فيها إلى الوثائق التى قد 
یب عن کثیر من التساؤلاتء إلا ما ندر. كما لا يتحدث 
عن التلاميذ والأتباع» والقیم والشیوخ والحسب والنسب» 
وغير ذلك مما هو مألوف فى كتب التراجم العاصرة توعا ما. 


۳:۹ 


ويغلب على الظن أن أبا عبد الله العارض إنما أراد من 
التوحيدى أن يصف له حال العلماءء ويظهر اتجاهاتهم 
الفكرية والذهبية والثقافية» ویین اهتماماتهم» والقضایا التی 
نشغلهم وتستولى على تفكبرهم؛ لعل فى ذلك ما يعينه على 
ممرفة أحوالهم: كما يظهر أن أبا عبد الله العارض أراد 
الاطلاع على صلات بعضهم يبعضء ومٍدى تألفهم أو 
اختلافهم؛ رأسباب ذلك» وتمرف مجریات حادیشهم؛ وما 
ينال العارض منها. 

والحقيقة أن البدء فى ترجمة شخصنية أبى سليمان 
المنطقى له أكثر من معنى» فقد أراد أن يعرف موقعه بين 
العلماء الآخرين ودرجته فى العلم والحكمة» فهو يطلب أن 
یعرفه!۲۳۲ «محله بينهما من محل أصحاینا ابن زرعة واین 
الخمار ...1 ؛ وكأن أبا سليمان المنطقى أصبح المحور الذى تدور 
حوله الأحداث والأفكارء والسند الذى يرجع إليه القرن الرابع 
کله. 


والئقة التى أولاها أبو عبد الله العارض للتوحیدی هی 
التى جعلته يطلب منه هذا الطلب. ومن جهة أخرى؛ لعله 
وثق بالتوحيدى ثقة مطلقة وقبل حكمه على الآخرين. فقد 
عرف فيه قدرات التحليل والتعليل» وكان على علم تام 
بظروف العلماء والأدباء والفلاسفة والمتكلمين الخاصة 
والعامة. وکان التوحیدی فی الوقت نفسه عارنا بما أراده 
الوزير» لذلك قدم له تراجم متتابمة, حتی یمکن حصرها فی 
مساحة محددة من الکتاب؛ وتمکن من (حصاء علماء العصر 
ومشقفيه ومفكريه؛ إحصاء أصبح من السهل خلاله تعرف 
ظروف القرن الرابع واتجاهاته الفكرية والسياسية وغيرها. ومع 
تسليمنا التام بأن التوحيدى قد استثنى عددا من رجالات 
القرن الرابع» أو أهمل ذكرهم. إلا أن ذلك لا يعنى الموقف 
الشخصىء بمقدار ما يعنى الاستجاية منهج أبى عبد الله 
العارض» والرضوخ لرؤيته. 

والملاحظة التى تسترعى الانتباه هى أن معظم التراجم 


التى سجلها التوحيدى فى کتابه 9 فى الجزء الأول. 
ویسمیه (حسان عباس(۲۳۳ الفصل الاأول» ويجعله شاملا 


لليالى الشمانى الأولى؛ ويجعل الموضوع الرئيبى فيه هو نقد 


۳0۰ 


العاصرین» وکان بو سلیمان النطقی ول شخصية بترجمها 
نی هذا الجزء» فکان محتوی الليلة الثانية هو ومجموعة 
أخرى من العلماء. وكذلك كان حال الليلة الثالئة والرابعة 
والخامسة والثامنة» أما الجزء الثانی فیتضمن عددا محصورا 
من التراجم» وربما كانت الليلة الثامنة والعشرون أكغر ليلة 
تضم تراجم (حصائية» حيث يعدد فيها الترحيدى أسماء 
المغنين والمغنيات: وأخبار بعض السامعين ووصف أحوالهم 
عند سماع الغناء. 

على أن هذه الملاحظة لا ينبغى أن تقلل من شأن 
الأجزاء الأحرى من الكتاب أو الليالى المتتابعةء فقد يعشر 
الباحث فى أثنائها على ما یفید التراجم؛ ويلقى الضوء على 
بعض خفاياهاء وما اكتنفها من غموض وتعمية؛ ذلك أن 
تراجم التوحيدى ليست كلها بالغة التنظيم» كما أنها لم 
مجتمع فى زاوية واحدة من الکتاب» وإنما تناثرت على 
صفحات کثيرة العدد. لذا ختم على الباحث أن يبحث عن 
تراجمه فی آثناء الکتاب ویجمم التراجم ذات الصلة, 
والعلومات الساعدة التی تلقی الضوء علی هذه التراجم 


فتزیدها توضیحا. 


ومهما یکن من آمر هذه اجموعة من التراجم التی 
حشدها التوحيدى فى الجزء الأول من تابه" فقد كان 
غرض أبى عبد الله العارض إظهار ملامح التراجم العامة 
وليس الخوض فى حفايا النفس الإنسانية وتحليل انعكاسات 
الزمان والکان واجتمع عليها. ومن جهة ثانية ينصب الوزير 
أبو عبد الله العارض التوحيدى حكما عندما يفوضه بذكر 
من كل واحد ما لاح منه لعينيه» ويجلى لبصيرته» وصار له به 
صورة فى نفسه. مما يعنى أن التراجم قد قدمت بناء على 
طلب الوزير» وأن أبا حيان التوحيدى قد أعفى نفسه من 
السؤولية الأدبية. 


تنقسم التراجم فى كتاب اله لتوحيدى إلى قسمين 
ا الطويلة وقسم یعنی بالتراجم 
القصيرة. وهذا القسم هو الأغلب eee,‏ 
وخصائصه على التراجم الأخرى. ولعل أطول التراجم 
من نصيب أبى سليمان المنطقى او 30 





سعيد السيرافى. على أنه يمكن جميع المعلومات الخاصة 
ببعض التراجم القصيرة فى أثناء الكتاب؛ بحيث تصبح تراجم 
تقع موقعا وسطا بين التراجم الطويلة والتراجم القصيرة» وهذه 
التراجم على قلتها يمكن أن تدرس أجزازها لتقدم لنا نمطا 
جدیدا من تراجم التوحیدی. 

وما من شك فی أن الترحيدى قد اودع تراجمه 
الطويلة كثيرا من الاراء المفيدة للدارس. وفى الوقت ذاته حرمنا 
من هذه الاراء فى تراجمه القصيرة. ولا يستطيع الباحث منذ 
الوهلة الأولى الادعاء بأن التوحيدى كان نمطيا فى تراجمه» 
ذلك أن تناوله لشخصياته كان تناولا متنوعا ومختلفا ومتشعبا. 
وكان دتيقا فى وصف الأشخاص والأحوال. وإذا کان ذانیا 
فى هذا المجال؛ وأصدر حکمه علی کثیر من الرجال» وجاء 
حکما متعسفا فی بعض الحالات؛ فانه قد سلك هذا المسلك 
مدفوعا بموامل متعددة, منها آن نقده لهم کان منصبا علی 
قدراتهم العلمية؛ وعیوبهم الشخصية والنفسية. وريما كان 
محكوما فى ذلك كله بمرقف شخصى بحت. وقد وجد فيما 
أقدم عليه جاربا من أبى عبد الله العارض» لذلك اتسمت 
تراجمه فی مجملها بسمات معينة قلما مد بیتها احتلانا 
وتباينا. واذا کان قد ابتعد عن ذکر خفایا الامور فانه بذلك 
يكون قد رضخ لطلب أبى عبد الله المارض. ومع ذلك» فقد 
تمكن التوحيدى من ذكر المحاسن والعيوب والمزايا والملأخذء 
والسلبيات والإيجابيات... وبذلك يكون قد صنع موازنة 
طريفة؛ ووقف موقفا وسطا وأنقذ نفسه من الساءلة وحفظ 
خط الرجعة كما يقال. 


ودليلنا على هذه الموازنة نشاهده فى الترجمة الواحدة» 
أو فى ترجمتين لشخصية واحدة. وحتى نتبين موازنة 
السوحیدی» سنحاول أن نحصى هذه الصفات التى أطلقها 
على من ترجم لهم. ونا بالعیوب» ونلاحظ أنه کان بارعا 
فی العقاط العیوب» وكان من خلالها مصدرا للنواقص التى 
ينكرها الناس» ونراه فى هذه الأثناء مستشهدا بآراء الآخرين 
حتی يبدو محایدا... فهو یلصق ببعض الرجال تهم الانحراف 
والجشم وقلة آلدین وخبث الباطن وقلة الیقین وغلظة الطباع 
والنيرة والحسد والتخالع وشرب الخمر والرعونة والسوداوية 
والزاج التشیط والخسة والفرور والادعاء وقلة الحظ من التحو 


التوحیدی مترجما للرجال 


والضعق الفاضح فيه والأخطاء التى تفد الكلام وقلة 
المعانى والتكلف والسخف والهزل وغشاثة اللفظ وغلظته 
وکثرة التعقید» وقلة السلاسة وتقطیم العبارة والشك فی 
النبوات» وقلة الحفظ والتحقیق » ورداءة العبارة» وکثرة الایهام 
والتمويه؛ والشؤم والشمانة والتشفى والسرقة» وقلة البديع 
وكثرة الغثاء وتوزع الفكر فى التجارة وحب الربح» والتبذير 
والتندید» والزهو والصلف. وقلة النظر فی الکتب» واللكنة 
الناشئة عن العجمة؛ والمی؛ والبخل فی العلم» والحسد؛ 
والحقد» وخلط الدرة بالیعرة وافساد السمین بالفت» وترقیم 
الجدید بالرث. وحتی ییدو التوحیدی متوازنا وتوسطا ومنصفا 
للرجال قاٍنه یصفهم بصفات تنم عن تقدیر عال لهم وحبه 
لبعضهم. ومن الأوصاف المحبية التى ذكرها: دقة النظر 
وصفاء الفکر والذرع الواسم والصدر الرحیب نی العبارة» 
وحجة فى النقل والترجمة والعصرف فی فنون اللغات 
وضروب المعانى والعبارات» التقليب بخزائن الكبراءء كثرة 
المحفوظء حضور الجواب» فصاحة اللسان» حسن القيام 
بالعروض والقوافی» غزارة الحفظ وجودة الترجمة وصحة 
النقل» كثرة الرجوع إلى الكتب» الفصاحة»ء التفس الدید» 
العنان الطويل؛ النقل المرضى: حلارة الکلام» اتساق النظام» 
سعة المذاهب؛ لطف الملابس» غزارة امحفوظ » صحة النحت» 
كشرة البدیم» شاعر الوقت» الحذو على مثال سكان البادية» 
رقة حواشى اللفظء غزارة السكب» السمت والوقار والدين» 
أجمع لشمل العلم» أنظم لمذاهب العرب» أدخل فى كل 
باب» أخمرج من كل طريق» ألزم للجادة الرسطى فى الدين 
والخلق: أروى فى الحديث» أقضى فى الأحكام: أفقه فى 
الفتاوى» أشد تفردا بالكتناب» علو الرتبة فى النحو واللغة 
والكلام والعروض والمنطق» براعة اللفظء اتساع الحفظء 
غزارة النفث» کشرة الروایة, حلارة الكتابة» كثرة الفمَّر 
العجمية؛ جمع الكتبء اللفظ القريم وسهولة الكلام؛ سعة 
أطراف الكلامء قوة التدریس» طول النفس فی الامالاء» المرفة 
الحسنة باللسان والجدل والصبر على الخصمء كثرة الحیلة» 
دقة الکلام الذ کاء والفطنة, والحفظ لیام الناس. 


ریذلك یکون التوحیدی قد بین الجوانب انختلفة فی 
الشخصية الواحدة» وان دلت هذه الا حصائية علی شوه فانما 


Yo 


تدل على الترازن الذى أحدثه التوحيدى فى تراجمه؛ عندما 
ذكر السلبيات والإيجابيات والسيئات والحسنات» وأظهر فى 
جميع الأحوال؛ ما تميز به كل شخصية» أو ما يعاب عليها 
من حيث القدرات الفكرية والسياسية والشقافية واللغوية 
والمدهبية. 


وهكذاء يعضح لنا أن تراجم الترحيدى ستظل مثيرة 
للجدل لأنها ليست تاريخ حياة» وأنها وردت مختصرة» وكان 
غرضها إظهار أحوال العلماء واتجاهاتهم واهتماماتهمء وإذا 
كان قد بدأ بأبى سليمان المنطقى فلأنه اعتبره نقطة جذب 
واستقطاب؛ ولقد جاءت معظم التراجم فى أثناء الجزء الأول 
من الكتاب» وأن هذه التراجم يمكن أن تقسم :إلى قسمين 
کبیرین: قسم یعنی بالتراجم الطويلة» حيث أردعها التوحيدى 
کثیرا من الأراء الفیدة» وقسم یعنی بالتراجم القصیرة» وفی 
جميع الأحوال كان التوحيدى دقيمًا فى الرصفء وذاتيا فى 
النقد وجاء حكمه متعسفا فى بعض الحالات» وكان نقده 
منصبا على القدرات العلمية والشخصية والنفسية» وربما كان 
محكوما فى بعض نقده ببعض المواقف الشخصية:» وكان 
يذكر جميع ما يراه فى الشخصية الواحدة؛ الظاهر منها وغير 
الظاهرء والواضح وغیر الواضح. 


نقد العلماء والأدباء والوزراء 


لعله ظهر لنا بوضوح الدوافع التى دفعت التوحيدى 
إلى كتابة تراجمه؛ والتقليد الذى اتبعه ونزوله عند رغبة أبى 
عبد الله العارضء وبالتالى نیام العارض بتحديد المنهج الذى 
ينبغى أن يتبعه التوحيدى فى ذلكء خوفا من الإطالة أو 
الخروج عن اللياقة والمألوف» أو ربما آیدی اعتذارا متکلفا» 
لأن التوحيدى كان فيما يظهر ‏ مغرما بنقل الأحاديث 
وإعادة الأحوال» ولأنه انتجع بعض الرجال وخبرهم وحضر 
مجالسهم. وحيث إن التوحيدى أودع تراجمه معلومات 
قصيرة» وتعامل مع رجال العصرء وتناول سلوكهم وهيآتهم 
وتصرفاتهم» فإن تراجمه ستظل مثيرة للجدل؛ لأنها لم تكن 
تاريخ حياة بالمفهوم العلمى» وإنما هى نقد لرجال العصر 
ووصف لأحوالهم واتجاهاتهم الفكرية والمذهبية والثقافية؛ 
وإظهار لاهتماماتهم وتعرف القضايا التى تشغلهم وتستولى 


YoY 


علی تفکیرهم؛ وصلات بعضهم بیعض» ومدی تالفهم أو 
اختلانهم؛ وما إلى ذلك من القضايا التى يهتم لها وزير 
يرغب فى تعرف أصحاب الفكر والثقافة فى بلاده. 


وعلى الرغم من أن التوحيدى ترجم لرجال عصره 
وتحدث عن كثير من الأمور ووصل بينها وبين من ترجم 
لهم» رکان مولما بربط الاحدات بالناس» فانه صمت عن 
الخرض فی ماضیه صمتا یکاد یکون تاما. وإذا كان قد أكثر 
الحديث عن نفسه وعمن حرله فى منتصف عمره وأراخره» 
إلا أنه لم يحدثنا عن طفولته؛ الأمر الذى دفع من ترجم له 
إلى البحث عن حوادث بعيدة العهد للاستدلال على فقدان 
أبويه صغيراء ويتمه وكثالة عمه الذى يسئ معاملته ويبغضه. 
ويبدو أن التوحيدى لم يجد فى هذه الفثرة ما يشجعه على 
الحديث عن ماضيه» فلم يصور طفولته وجمال أيامهاء ولم 
يسترجع زمنا رضيا يمكن أن يشير إليه» غير تلك الملا حظة 
التى تذكر حديث الوالدة"» وعدم قدرته على نسيانهاء 
وذلك على الرغم من أنها صارت إلى جوار ربها وهو غلام. 

عندما كان الحديث يتناول سمو منزلة الأم قاده 
بالضرورة إلى أن يذكر لنا مساوئ كفالة العم فى بعض مراقع 
من کتبه(۲۳۱» كما أنه قد يستشف من حديثه عن حجه 
ماشیا!۳۲ مم بمض الصوفية قدرته علی التحمل» وقیادته 
لهم. هذا فضلا عن جهارة صوته وقرة نبراته وصیاحه» وما 
إلى ذلك» ما لا یشکل رکائز یمکن الاعتماد علیها فى هذا 
امجال. 


ویمیل مارجولیوث"۳۸؟ إلى القول بأن التوحيدى كان 
متحررا فى أفكاره» جريكا فى الإعلان عن مبادئه؛ حتى أدى 
به ذلك إلى الخروج عن المألوف؛ وكان كثير التنقل مغرما 
بالأسفارء بحثا عن الرزق أو سعيا وراء المعرفة. وهذا الأمر بحد 
ذاته يستدعى الكتابة والتذكير. ومع ذلك؛ فقلما جد ما 
يريطه بماضيه. وحيث إنه لم يلتزم بمذهب بعينه؛ لذلك 
كان فى نقده صريحا ومندفعا حتى إنه لم يوقر أصحاب 
المناصب السياسية أو أصحاب المناصب الفكرية والثقافية 
والتعليمية» ولم يغلت من نقده أحد من الوزراء أو الأدباء أو 
الشعراء أو الأمراء... كما یذ كر ياقوت" أنه كان صوفى 





السمت والهيعة... وهو شيخ فى الصوفية؛ وفيلسوف الأدباء 
وأديب الفلاسفة؛ ومحقق الكلام ومتكلم المحققين؟... 
والتتيجة التى يخرج بها ياقوت بهذا الشأن أنه كان سخيف 
اللسان» قليل الرضا عند الإساءة إليه والإحسانء الذم شأنه 
والثلب دكاله. 


والحقيقة أن ثمة إشارات تدل على حالة ضياع وتلق 
وسرء طالع نطارده» فهو مع علمه وفضله وفصاحته ومكانته 
ومخصيله العلوم » ودرایته وروایته» محدوو(۶۰) محارف» 
یتشکی صرف زمانه وییکی فی تصانیفه علی حرمانه. وشهد 
على حالته تلك أبو سعيد السيرافى الذى قال له( 6 : تأبى 
إلا الاشتغال بالقدح والذم وثلب الناس» فأجابه التوحيدى: 
أدام الله الامتاع» شغل كل ناس بما هو ميتلى به؛ مدفوع 
إليه. ويعشرف بأنه يمانى الضر والفاقة؛ ويقاسى الشدة 
والاضاقة. 


وانه متهم فی دینه عند العوام مقصودا من جهته تماما 


مثل أبی بکر القومسی ویخاطبه بقوله(۲*: ما أعرف لك ۰ 


شریکا فیما نت علیه وتقلب فیه وتقاسیه سوای. ولقد 
استولی علی الحرف وتمکن منی نکد الزمان لی الحد الذی 
لا آسترزق» مع صحة نقلی ونفیید خطی» وتزویق نسخی 
وسلامته من التصحیف والتحریف» بمثل ما یسترزق البلید 
الذى ينسخ النسخ ويمسخ الأصل والفرع. 

ویعترف التوحیدی» وهو بصدد حدیثه عن مولفاته» 
بأنهاا۳؟ حوت من أصناف العلم» سره وعلانیته. فأما ما 
كان مرا فلم أجد له من یتحلی بحقیقته راغباء وآما ما کان 
علانية فلم أجد من يحرص عليه طالبا. على أنى جمعت 
أكثرها للناس ولطلب الثالة منهم» رلعقد الرياسة بينهم» ولد 
الجاه عندهم» فحرمت ذلك کله ولا شك فى حسن ما 
اختاره الله لی؛ وناطه بناصیتی» وربطه بأمری؛ وکرهت مع 
هذا وغيره أن تكون“““ حجة على لا لى. هذا إلى جانب 
فقده الولد النجيب والصديق الحبيب والصاحب القريب 
والتابع الأديب. ولم يكن الترحيدي راغبا فى تركها لأناس 
جاورهم عشرین سنةء فما صح له من أحد وداد» ولا ظهر له 
منهم حفاظ » حتی اضطر بیتهم بعد الشهرة والعرفة فی 
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أوتات كثيرة؛ إلى أكل الخضر فى الصحراء وإلى التكفف 
الفاضح عند الخاصة والعامة . 


وعندما يتحدث عمن فقدهم من الأصحاب والأهل 
یقرل(**۲: 

«والله ياسيدىء لر لم أتعظ إلا بمن فقدته من 
الإخوان الأخدان فى هذا الصقع من الغرياء 
والأدباء والأحباء لكفى؛ فكيف بمن كانت 
العين تقربهم, والنفس تستنير بقربهم» فقدتهم 
بالعراق والحجاز والجبل والرى» وما إلى هذه 
المواضع» وتواتر إلى نعيهم... فهل أنا إلا من 
عنصرهم؛ وهل لئ محيد عن مصيرهم؟1. 


وتدل نظرة القوحيدى إلى الرمان"““ على أنه زمان 
تدمع له العين حزنا وأسى» ويتقطع عليه القلب غيظا وجوى 
وضنی وشجی؛ رما یصنع بما کان وحدث وبان؛ ويعترف 
التوحيدى فى الرسالة التى كتبها إلى القاضى أبى سهل على 
بن محمد بأنه"““ يعيش فى حالة انکسار النشاط وانطواء 
الانبساط» لتعاود العلل عليه» وتخاذل الأعضاء منه» فقد كل 
البصر وانعقد اللسان وجمد الخاطر وذهب البيان»ء وملك 
الوسواس وغلب اليأس من جميع الناس» ويسمى الوراقة 
حرفة ال ويعترف بأنه عاد إلى مدينة السلا“ 
يعد انتجاعه الصاحب ابن عباد بغیر زاد ولا راحلة» ولم يعطه 
فى مدة ثلاث ستين درهما واحدا ولا ما قيمته درهم واحدء 
وبسبب هذا الحرمان الذى قصده به وأحفظه عليهء أخذ 
يملى فى ذلك بصدق القول”**) عنه وسوء الثناء عليه 
فذكر ما جرعه من مرارة الخيبة بعد الأمل» وحمله عليه من 
الإخفاق بعد اللمع؛ مع الخدمة الطويلة والوعد المتصل 
والظن الحسن. 

ويظهر أن التوحيدى كان يحس بأنه ذو اسلوب فريدء 
وفقر كالغر,0*؟ وشذور كالدررء تدور فى امجالس» ويتساءل 
الماحب ابن عباد عن ذلك بقوله!۲*۲: من آين لك هذا 

E!‏ کت و رده مه مخ خی 

الکلام الشوف الشوف» الذی تکتب به إلى فى الوقت 5 
الوقت ؟ ولکن الصاحب یرفض فی الوقت نفسه؛ بعد ان 
يظهر التوحيدى أنه من تأثير رسائله؛ أن يكون فى كلامه: 
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الكدية والشحذ والتضرع والاسترحام؟ كلامى فى السماء 
ركلامك فى السماد!. ويقول التوحيدى: هذا - أيدك الله - 
وان کان دلیلا علی سوء جدی» فانه دليل أيضا على 
انخلاعه وخرقه وتسرعه ولؤمه 


وفى الرسالة التى وجهها إلى أبى الفتح ابن العميد» 
يعترف بأنه تصفح الناس فوجدهم أحد رجلين””*' : رجل إن 
نطق نطق عن غيظ ودمنة(2*4» وإن سكت سكت عن ضغن 
وإحنة. ورجل إن بذل كدر بامعنانه بذله وإن منع حسن 
باحتیاله بخله. ومثل هژلاء الرجال يورثون الألم والضجر 
والشعور بطول الغربة وشظف العيش وقلة المال وجفاء الأهل 
وسوء الحال وعادية العدو وكسوف البال. 

وهكذاء يلاحظ الباحث أننا إذا كنا حرمنا ترجمة وافية 
للتوحيدى» فإن ما اورده يافوت الحموى وغيره».وما تناثر فى 
کتبه ورسائله من (شارات؛ تشکل جمیمها محطات مهمة 
بمکن الوقوف عندها لتعرف مکونات شخصية التوحیدی؛ 
ومواقفه» رأحواله النفسية والثقافية والفكرية؛ وبالتالى تعرف 
الأسباب التى أحمّدته على بعض شخصيات ار أو 
الأسباب التى أحقدت بعض الشخصيات هذه عليه. ثما يعنى 
أن الباحث عندما يرغب فى تقويم تراجمه لمعاصريه وغ 
معاصريه» عليه أن يأحذ بعين الاعتبار مجموعة الصفات 
والطباع التى تمكنت من شخصیته» وساعدت. على تکوینه 
واستعناده. وقد تكون هذه الصفات والطباع - كما 
يقول**) محمد عبد الغنى الشيخ - قد خدرت إليه عن 
طريق الوراثة والتربية والبيئة والعصر 
فى حياته من مشاكل وعقبات. فهو ليس مسؤولا عنها 
تماماء لأنه لا يملك لها دنعا وإنما هو مطالب بأن يغير من 
هذه الطباع بقدر استطاعته البشرية فحسب. وهذه بعض 
الأسباب والعوامل التى أوجدت له من الأعداء ما لا يحصى. 

سجع بعض الباحفین!۱ ۶ سیاب الخصومات لی 
صراحته وجرأته : والحسد الذی تعرض له من نظراکه» ومباهاته 

بعلمه؛ وتتبع أحوال الناس وإبراز عيوبهم وتكبيرهاء وغير ذلك 
من الأسیاب. وقد انمکست هذه الواقف علی تراجمه؛ وعلی 
الرغم من أن أبا عبد الله العارض هو الذی طلب من 


الذئ عاش فيه وما لاقاه 
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التوحيدى تقديم کف بأحوال الرجال ورصف أخلاقهم 
وما يفترقون به ويجتمعون عليه من غرائب الأمور وطرائف 
الأحوال» فان هذا الحديث قد وجد فى نفس التوحيدى ميلا 
شديدا إلى الادلاء به والاعلان عنه» ما يعلى أن التوحيدى قد 
أفرغ ما كان قد ملاً صدره غيظا على بعض الرجال؛ أر 
اعجابا بهم» افراغا تاماء وأنه مسؤول مسؤولية مطلقة عما 
ذكره. 

وما من شك فى أن حياة التوحيدى العريضة 
واحتلاطه بکل الطبقات الاجتماعية قد آورثاه مجموعة 
خخصوم وأعداء وحاد ومبغفضين. هذا إلى جانب قدرته على 
تأليب الخاصة والعامة والمفكرين وغير المفكرين والوزراء وغير 
الوزراء» والکتاب وغیر الکتاب علیه» مما يعنى أننا إزاء شخصية 
جريكة یفترض أن يكون لها عبرم من مستويات اجتماعية 
تخشی بأسهم» وتعمل 
لهم الف حساب. ومن پستعرض ما آودعه التوحیدی من 
تراجم» فسيجد أنه أمام طوائف من العامة والخاصة» فقد نقد 
العلماء والوزراء والأدباء وهاجم الأغنياء وكشف زيف 
الشعراء» وهاجم أهل ا مذاهب والمتكلمين وأهل الاعتزال 
والفقهاء وغيرهم» واتخذ فى أثناء نقدهم بعض المعايير 
والمقاييس» فلم يكن على سبيل المثال ‏ معجبا بمن كائرا 
على صلة بابن عباد» ولا كان يحترم أهل الاعتزال: من مثل 
آبی علی الفسوی الفارسی, ولا کان بهادن الفقهاء 
والفلاسفة وأهل النطق والتکلمین الذین یبطنون حلاف ما 
يظهرونء ولا كان قادرا على التعامل مع المقلدين لكبار 
الأدباء المصطنعين لأسلوبهم» من أمغال الجاحظ وغيره؛ ولم 
يحثرم أصحاب الال والبخلاء... ومن لا يرجم إلى ود 
وصدق وعهد محفوظء ولا إلى من فقد الديانة والمروءة» ولا 
إلى الأدعياء» مشوهى الترجمة؛ رديثى العبارة؛ كما ظهر لناء 
وإنما كانت للترحيدى مقاييس واضحة أردعها أكثر تراجمه. 
وعلیه» فان علینا آن لا نعجب أن انقسمت تراجمه إلى 
قسمين كبيرين؛ أساس كل قسم النقد الأخلاقى. كما لا 
ينبغى أن يدهش الباحث إن وجد تخليلا من نوع ما 
للسلوكيات» والتركيز على الحقائق المتعلقة ببعض 
الشخصيات. ودليلنا على ذلك هو وجود حظوظ مشتركة 


مختلفة: وإن هذه الشخصية لابد أن 





بين من ترجم لهم فى كل قسم؛ الأمر الذى يمكننا من 
معرفة نموذج الرجال الذى كان يريده التوحيدى. ومن جهة 
ثانية» على الباحث أن لا يدهش إذا لاحظ أن صرت جرأته 
وصراحنته ووضوحه يخفت کشیرا عندما یتناول نقده 
الشخصیات البارزة؛ إذعانا منه إلى ضرورة المهادنة والمداهنة 
والتزلف من أجل إنقاذ نفسه من الحساب والعقاب 
والملاحقة. ولا أدل على ذلك من الحوار الذى جرى بينه 
وبين الصاحب ابن عباد"۲*۲. وحتی نتمکن من تعرف هذا 
الايجاهء نيدأ بعراجمه لأساتذته. والمتعلم دائما يكن لأستاذه 
الاحترام والتقدیر واحبة» ويدين له بكل النجاحات التى قد 
يصادفها. 


فأبو سلیمان النطقی(۲*4 (ت ۳۸۰ هب) » ظناء وهو 
يقارنه بأساتذته الآخرين» يراه أدقهم نظراء وأقعرهم غوصا 
وأصفاهم فكراء وأظفرهم بالدررء وأرقفهم على الغرر.. وأبو 
الحسن الربانی ۴٩!‏ (ت ۳۸4 ه) له الذرع الواسع والصدر 
الرحيب فى العبارة» حجة فی النقل والترجمة والتصرف فی 
فنون اللغات والعبارات. وتد تصفح ما لم یتصفح كثير من 
هذه الجماعة»ء وقلب بخزائن الكبراء والسادات وأعين 
بالعمر الطويل والفسراغ المديد... أما أبو سعيد 
السیرانی" ٩۱:‏ (ت 558 ه)ء فهو صاحب السمت 
والوقار والدين والجد. وهذا شعار أهل الفضل والتقدم. وکان 
أبو علی الفسوی یکتم الحسد لأبی سعید الذی کان أجمع 
لشمل العلم؛ وأنظم لذاهب السرب, وأدخل فى كل باب» 
وأعرج من کل طریق. وألزم للجادة الوسطی فی الدین 
والخلق» وأررى فى الحديث وأقضى فى الأحكام وأفقه فى 
الفتری. وآما یحیی بن عدی( (ت ۳۹۶ ه) قشیخ لین 
العريکة» فروقة» مشوه الترجمة ردئ العبارة. لكنه كان متأنيا 
فى تخريج اختلفة, وقد برع فی مجلسه آکثر هذه الجماعة. 
آسامسکویه(۲۳ دت 1۲۱ هب ) فلطیت اللفظ؛ رطب 
الأطراف؛ رقيق الحواشى» سهل المأخذء قليل السكبء بطی 
السبك» مشهور العانی» كثير التوانى» شديد التوقى» ضعيف 
الترقى . 

ومن الملاحظ أن ما سجله التوحيدى هنا من انطباعات 
عن أسانذته یدل علی تقدیر عال لهم» وكيف لا وقد 
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خبرهم وجالسهم وآفاد منهم ودرس أحوالهم» وبحث فی 
شؤرنهم ونقب عن خحفایاهم» وشهد دروسهم؛ وانتفع 
بعلمهم وفضلهم؛ کمایقدم لا نتائج خبرته وصلاته 
واحتلاطه بهم. ولکن هذه الصورة سرعان ما تتبدل عندما 
نعلم أن التوحيدى لم يتوان عن أن يظهر لنا صورة أخرى غير 
جميلة مصاحبة للصورة الجميلة التی رسمها. فأبو سلیمان 
المنطقى ۲۲۳۱ صاحب عبارة متقطمة, ولكنة ناششة من 
المجمة وقلة نظر فی الکتب» وفرط استبداد بالخاطر. وابو 
الحسن الرمانی "۲۳۴ بخیل بکلمة واحدة» ونصیح علی ورقة 
قارغة؛ لسودائه الفالبة عليه؛ ومزاجه المنشيط بها. ويحيى بن 
عدی ‏ لم یکن يلوذ بالإلهیات» کان ینبهر فيها ويضل 
فى يساطتهاء ويستعجم عليه ما جل» فضلا عما دق منها. 

وأما مسکویه "۹ نفقير بين آغنیاء» وعيى بين أبيناء 
لأنه شاذء مع كلفه بالكيمياء» وإنفاق زمانه وكد بدنه وقلبه 
فى خدمة السلطان؛ واحتراقه فى البخل بالدانق والقیراط 
والکسرة والخرقة. 

ومن يتأمل الصورتين يلاحظ أن التوحيدى تمكن 
وسلبیاتهما. ومن ناحية آخری» آظهر وعیا من نوع فريد فى 
تشريح أسائذة له وضعهم خت مجهر اللقد اللاذع. فهر 
یذکر احاسن والساوی بدقة متناهية» ولم یسم إلى المهادنة 
حتى مع أقرب الناس إليه. صحيح أن نقده للرجال كان فى 
غير حضورهم أو مواجهتهم؛ ولكن ما ظهر أن الترحیدی أراد 
بذلك أن يكسب بهذا النقد ثقة أبى عبدالله العارض» وأن 
يبين أن كبار الأسائذة لايخلون من النقائص والمأحذ. 


وتكاد معظم تراجم التوحيدى للرجال تدرر على هذا 
المنوال» بصرف النظر عن کرنهم وزراء او کتاب أو شعراء أو 
فلاسفة أو متكلمين. ومن الوزراء الذین نقدهم آبر الفضل 
این العمید ۲3۷ (ت۳۹۰ ه)حیث یقول: سمعت ابن 
ثوابة يقول: أول من أفسد الكلام أبو الفضلء لأنه تخيل 
مذهب الجاحظ» وظن آنه (ن تبعبه لحقه» وان تلاه د رکه» 
فوقع یمیدا عن الجاحظ. وابر الفتح اين السمید ٩3۸‏ 
(ت 955 ه )الذى «تشبه بالجاحظ فافتضح فى مکاتبته 
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لا خوانه ومجانته فی کلامه» ومسائله لمعلمه التى دلتنا على 
مرفته وغارته» وسوء تأنیه فی تستره وتغطيه. 

وین شاء حمق تفسه؛ وکان مع هذا أشد الناس 
ادعاء لكل غرمة:» وأبعد الناس من كل قريبة» وهو نزر 
المعانى» شديد الكلف باللفظ؛ وكان أحسد الناس لمن خط 
بالقلم» أو بلغ باللسان» أو فلج فى الناظرة والصاحب ابن 
عباد ٩"‏ (ت ۳۸۵ ه ) کثیر احضوظ» حاضر الجواب 
فصیح اللسان» قد نتف من کل دب خفیف آشیاء» وأحذ 
من كل فن أطرافاء » والغالب عليه كلام المتكلمين المعتزلة» 
وكتابته مهجنة بطرائقهم » ومناظرته مشوبة يعبارة الكتاب» 
وهو شديد التعمب على أهل الحكمة والناظرين فى أجزائهاء 
ولا يرجع إلى الرقة والرأفة والرحمة؛ والناس كلهم محجمون 
عنه لجرئه وسلاطته واقتداره وبسطته, شدید العقاب» طفيف 
الثواب» طویل العقاب» بئ اللسان» مغلوب بحرارة الرأس» 
سریع الفضب ," بعيد الفيكة: قريب الطيرة؛ حسود حقود 
حديد؛ وحسده وقف على أهل الفضل ؛ وحقده سا ر إلى امل 
الكفاية» أما الكتاب والمتطرفون فيخافون سطوته. 


ومن الواضح أن التوحيدى قد أظهر عداء منقطع 
النظير للوزراء. ومعروف أن سبب هذا العداء هو التوحیدی 
نفسهء فإنه لم يشمكن من العيش طويلا مع هؤلاء الوزراء 
الذين كان من أهدافه الانتجاع عندهم وخدمتهم لقاء 
الأجر. مما يعنى أن التوحيدى يتحمل جزءا كبيرا ثما حدث 
من عداء قام بینه وبين هولاء الرجال» وان کان هو لا يقر 
بذلك» وقد يعود السبب إلى ال ين النفسى لشخصية 
التوحيدى التى كانت كبيرة فى طموحاتهاء عزيزة على الأمر 
والنهىء لا تقبل بنبش الماضى» والتعامل معه باعتباره كان 
وراقا وناسخا وکاتبا فقط . وقد یکون سبب ذلك الحسد الذى 
كان يستشعر به وهو فى خدمتهم. والأحداث التى يسوقها 
یاقوت الحموی فى أثناء ترجمته للتوحیدی تشکل دلیلا قوبا 
على أن الرجلين كانا ندين قويين» فكل منهما يشعر أنه 
د على خصمه فى اللغة والأدب والشقافة والفكر . وكان 

نتائج خصومانه مع الوزراء هؤلاء أن ألف كتاب (مثالب 
الوزيرين) أو 50 الوزیرین) آودعه نفسه" ۴۲۰ الغزیر ولفظه 


الطويل والقصير. 


۳۹۹ 


ومن الفعات التی نقدها السوحیدی ووجه لها اللوم 
والتأئیب التکلمون. وییدو التوحیدی فی «الامتاع والوانسة) 
أقل منه فی کتبه الأحری» نعبا علی التکلمین والسخرية 
منهم. وعلى الرغم من آنه لقّب بالتوحیدی» کمایدعی 
بعض الباحثين لأن العتزلة یسمون آفسهم أمل العدل 
والتوحيد: إلا أنه كان حربا على المتكلمين وعلى أهل 
الاعتزال كذلك. فأبو إسحق النصيبى يشكك فى النبوات» 
والقاضى الباقلانى يزعم أنه ينصر السنة ويفحم المعتزلة وينشر 
الروايةء وهو فى أضعاف ذلك على مذهب الخرمية وطرائق 
اللحدة. ومن الفقهاء الذین حط التوحیدی من شأنهم؛ 
وغض مر ن منزلتهم» ابن 
يراه التورحيدى شيخ إزراء وصاحب مخرقة وکذب ظاهر. کثیر 
الایهام» شدید التمویه» لا يرجع الی ود صادق» ولا إلى عقد 
صحيح وعهد محفوظ . وانما كان الماضى يقربه لغرض كان 
له فيه من جهة هؤلاء المخربين القرامطة.. وليس هناك كفاية 
ولا صيانة ولا ديانة ولا مروءة.. أما الداركى (ت 71/8 ه ) 
ند اتخذ الشهادة مكسياء وهو يأكل الدنيا بالدين ويغلب 
عليه اللواط؛ ولا يرجع إلى ثقة وأمانةء ولقد تهتك بنيسابور 
اليوم قاضی الرى. واين عباد 
يكنفه» ويقربه ليكون داعية له ونائبا عنه, وهو البوم قارون. 


شاهويه الفقيه (ت 755 ه) الذى 


قديماء وببغداد حدیشا» و 


والحقيقة أن النظرة إلى هؤلاء الرجال قد انطلقت من 
کون السوحیدی(۲۱) رى أن الطريق التى سلكها هؤلاء 
المتكلمون والفقهاء لا تفضى بهم إلا إلى الشك رالارتياب؛ 
لأن الدين لم يأت بكم وكيف فى كل باب. ولهذا كان 
لأصحاب الحديث أنصار الأثر مزية على أصحاب الكلام 
وأهل النظرء ولم يأت الجدل بخير قط؛ وقد قيل: من طلب 
الدين بالكلام ألحد. ولم أر متكلما فى مدة عمره بكى 
خحشية» أر دمعت عينه خوفا» أو أقلع عن كبيرة رغبة» 
يتناظرون مستهزئین ویتحاسدون متعصبین» ویتلاقون 
متخادعين ويصنفون متحاملين. جذ الله عروقهم» واستأصل 
شأفتهم وأراح العباد والبلاد منهم. 


ومن الفكات التى ترجمها الترحيدى الشعراء. وله فى 


الشعر والشمراء فی ز نه نظرية. فعندما طلب أبو عبد الله 
العارض أن يصل حدیثه بحدیث أصحابه الشعراء» ویصف له 





جماعتهم بو ی وما خص کل ۳ 
قال !۰۲۷۲ لست من الشمر والشمراء فی شی» وأکره أن أخطو 
على دحض ؛ 0 غير محض. ويبدو أنه كان معجبا 
بیعض الشعراء؛ لا من حیث منزلتهم ومكاسبهم وحظوتهم» 
ولکن من حیث اتقانهم للفة والنحو؛ 
المأخذ وغير ذلك. وكل من مجح منهم فى الامتحان النقدى 
تقدم عنده وارتفع عن النقد والتجريح الذى انصب على 
الآخرين, لذلك كان لبعض الشعراء منصفا ولأحوالهم عارفاء 
ولبضاعتهم مزجياء فالسلامى (ت ۳۹6 729 2 , 


«حلو الکلام مت متسق النظام» کأنما بیسم عن , غر 
الغمام» خفى السرقة؛ لليف الأخذ؛ واسع 
الذهب, لطیف الغارس» جمیل اللابس؛ 
لکلامه ليطة بالقلب. وعبث بالروح؛ وبرد علی 
الکیده . 


وأنساق النظم ولطافة 


وأما الحاتمی(*۲؟ (ت ۳۸۸ ه ): 


«فغليظ اللفظء ؟ + کثیر السقد؛ یحب آن یکون 
بدويا قحاء وهو لم م يتم حضرياء غزیر احفوظ » 
جامع بین النظم والنشر ٠‏ على تشابه بينهما فى 


الجفوة وقلة السلاسة ...1 


وآما ان جلبات( ۲۷۹ (ت ۳۸۱ ه) «نمجنون الشعر؛ 
متفاوت اللفظ؛ قلیل البدیم» واسع الحيلة» كير الذوق» 
قصير الرشاءء كثير النثاء؛ غره نفاقه» ونفقه نفاقه» . وأما 
الخالم!۲۳۲ (ت ۳۸۸ ه) «فأدیب الشعر» صحیح النحت 
كشي البدیع» مستوى الطريقة؛ متشابه الصناعة... كان ذر 
الکشایتین یقدمه بالری» ویقبله علی النشر والطی..» وأما 
مسکویه ۲۲۳ فلطیف اللفظ » رطب الأطراف؛ رقیق الحواشی» 
سهل المأخذ» قليل السكبء بطئع السبك» مشهور العانی» 
كثير التوانى. وأما ابن نيانة10 (ت ۰۵؟ ه) فشاعر الوقت 
لا يدفع ما أقول إلا حاسد أو جاهل أو معاند. وقد لحق 
ن الحذو على 

ل سكان البادية» لطيف الائتمام بهم» خب الا ف 
00 ظاهر الإطلال على ناديهم. هذا مع شعبة من 
الجنون وطائف من الوسواس. وأما ان حجاج"* (ت ۱ 


عصابة سيف الدولة وعدا معهم ور وراءهم؛ حسم 


التوحيدى مترجما للرجال 


ه ) فليس من هذه الزمرة يشئ ء» لأنه سخيف الطريقة بعيد 
من الجد. قریع من الهزل ل. ليس للعقل من شعره منال» ولا 
له فى قرضه مشال. علی آنه فویم اللفظ » سهل الکلام؛ 
وشمائله نائية بالوقار عن عادته الجارية فى الخسار. وهر 
شريك ابن سكرة فى هذه الغرامة. وإذا جد أقعى» وإذا هزل 
حكى الأفعى. 
وهکذاء نلاحظ آأن التوحیدی» علی الرغم من اعتذاره 
عن نقد شعر وشعراء الرقت» قد أظهر اهتماما بالشعراء 
وبشعرهم» لا يقل عن اهتمامه با موضوعات الأخرى» ونراه 
یضم بعض العاییر لتفوق بعضهم؛ فالذین یکثرون من البدیع 
ویسلکون الطریق الستوية ویمیلون نصر سهولة الکلام» 
ويقدمون الألفاظ اللطيغة؛ سهلة المأخذء المتسقة النظام التى 
تبعث فى النفس الراحة؛ وتلتصق بالقلب وتعبث بالروح» ولا 
يؤثرون الألفاظ المعقدة:؛ البعيدة عن المألوف يقدرهم 
التوحيدى: وينزلهم المنزلة العالية؛ ولا يميل إلى الشعراء 
آلذیر ن يتشبهون بشعراء البادية؛ حیث کثرة التعفید» وغلظة 
الألفاظ وغرابة 0 الکنایات ۰ 
يرغب فى الشعر الهزلى رالطريقة السخيفة البعيدة عن 
والاحتشام» غير المندمية ت إلى العقل والوقار. 
الرجال الذين ترجم لهم كذلك: ابن الخمار 
وبهرام وابن مكيخا وابن طاهر وأبو طالب الجراحى وبشر بن 
هاروك والجعل أو و الجمل وابن الاح وابن العلم وابن خیران 
ن الفلكى وأبو على 
الفسوی الفارسی وابن المراغى وزيد بن رفاعة والمر زبانی وابن 


وابن السمح والقومسى ونظيف وأبو الحم 


شادان واين القرمستی واين حیویه وابن فارس » وغيرهم. 


ومن الواضح آن التوحیدی لم یترجم معظم رجال 
القرن الرابع الهجری» آو ا مشهورين منهمء أو حتى أوليعك 
الّین کانوا یتشاربون فی مذاهب راتحاهات من ترجمهم. 
وهذا يعنى أن التوحيدى لم يكن له خيار فى تراجمه؛ وإنما 
کان مدفوعا فی الانجاه الذی رسمه آبو عبد الله العارض. 
وبذلك يكون التوحيدى قد دخل فى هذا النطاق وأصبح 
محصورا فیه. ولو ترجم رجال القرن الرابع الهسجری 


المشهورين» الذين لعبوا الأدوار المرموقة؛ لجاءنا علم كثيرء 


۳۰۷ 


ولأطلعنا على كثير من الأمور التى اختلف إلنقاد والمؤرخون 
والأدباء عليها. 


ا 
ی الليلة الشامنة 





وعلى الرغم من أن هذه م 
جوغ. فإنها تصور الطريقة التى يمأ 

كما تذلنا على روح العصر 
فی نفوس الناس» لاسيما العلماء والأدباء» قاين فهم الصوفى 
بعد أن يسمع غناء «نهايةه جا 
على الأرض» ويتمرغ فى التراب ويهيج 


مل 
ويقرل : 





وانساع ثقافته الفنية؛ وتأثير الغناء 





لك من يضبطه ويمسكهء ومن 


«وهات من رجا 
يجسر على ! لدنو منه؛ فإنه يعض بنانه » ویخمش 
بغفره» ویر کل برجله: ويخرق المرقعة قطعة 


قطمة؛ ویلطم وجهه ألف لطمة فی ساعذه . 


وان غیلان الب ب على ترجیعات (بلرر) 
جارية ابن اليزيدى؛ فإذا کت سپا اقبت حمالیق عینیه» 
سقط مغشيا عليه؛ وهات الكافور وماء الورد» ومن يقرأ فی 
أذنه أية الكرسى والمعوذتين» ويرقى بهيا شراهي"* . 


AP 


وقد تفيدنا هذه التراجم فى تعرف الجائب الآخر من 





حياة بعض من ترجم لهم التوحیدی من مثل: 
ااا 7 الذى كان يطزب على غناء 
وهى جارته وعشيقته وله معها أحاديث؛ ومح زرجها 
E E‏ انما )٠١(‏ إذا سمع غناء هذا 

لصبى الموصلى ایغ الذى فتن الناس وملا الدنيا عبارة 
0 رة» وافتضح به أصحاب النسك والرقا 


وقازه وأصناف الناس 
من الصفار والكبار, بوجهه الحسن » وثفره البتسم وحدیثه 
الساحرء وطرفه الفاتره وكذلك طرب أبى عبيد الله الرزبانی 
وغیره. وقد حصی التوحیدی وهو مع جماعة فی الکرخ 
أربعمائة وستين جارية فى ال لجانبین » وماله وعشرین حرة» 


وخمسة وتسمین من الصبیان البدوره یجممون بین الحذق 





ومح الفعات التی ذکرها السوحیدی فی کتابه 


2 
(الإمتا 5 والمؤانسة) فئة العامة. وإذا کان الترحیدی قد ذکر 
هذه !! لفعة باعتيارها جماعة من الناس» فإنه لم يذكر بعض 


رو لیس مس عطق لمهم سفت مو ر ان 

نر سيد ا اة هی انا وفع انهف 
يدى را ن الناس . ومع م 

على عدائه لهاء فإننا لم نشبين الصلة التى قامت بينه وبين 

العامة حتی نبرز هذا العداء. فالترحيدى 

مجموعة من الهمج الرعاع, لا رز لچ تا 

شبيهة بالعقرل ولا تتعدى اهتماماتهم إخراج الغريق واطفاء 


1 ع 2 
س العثريق وشهادة السوق. وبری أن من يتحدث 





ل ال مستوی الحضيض ا فى ذلك امنھانا 
للك امة. «اقتر - عليه أبر عبد الله العارض E‏ 
رامة. واقترح عليه أبر 


عليه من أخبار العامة شيكاء تال 0(" : ءإن التصدى للعامة 


خلرقة» وطلب الرفعة بينهم ضعة:؛ والتشبه بهم نقيصة «وما 


تعرض لهم أحد الا أعطاهم من نفسه وعلمه وعقله ولوثته 
نفاقه وريائه أكثر مما يأخذ من إجلالهم وقبولهم وعطائهم 


القاص فى هذه الحالة؛ اما 
رجل ابلك بای شرت دماغهء وإما رجل عاقل 
يزدريه لتعرضه لجهل الجپال» وإما قابسا لهم . وعلى الرغم 


من تعاطف أبى عبد الله العارض مع العامة هناء فإنه يعلن 
CAA)‏ 
از 


۰ 
21 6 ویری التوحیدی آن 


فى بداية الليلة الرابعة والشلاثين نه قد ضاق صدره 


بالفيظ لما يلفه عن العامة من خوضها فى: 


«حذیثنا وذكرها أمورنا وتتبعها لأسرارنا وتنقيرها 
عن مكنون أحوالناء ومکترم شأنتا. وما أدرى ما 
أصنع بها. يإنى 
بقطع السنة وأيد وارجل وتنکیل شدید لعل 
ذلك يطرح الهيبة ويحسم المادة ويقطع هذه 


العادةه. 


لأهم فى الوقت بعد الوقت 


عندئذ يبادر التوحيدى ويقدم جوا حوابين : أحدهما رأى 

۱ 0۶ 

یقص علیه وقائم الجوابین للفیدین على ما نیهمام 
خشونة . 


ومهما یک می آمر هذه التراجم؛ فانها - کما لاحظنا 
متنوعة. وجميعيها نابء من تارب التوحيدى وصلاته 
وعة. وجمیمها نابع من تقارب التو 





بالآخرين. وليس من شك فى أن تعرف شخصية التوحيدى 
يضلنا بالأسباب. التى حشد بعش الشخضیات علیه؛ آو 


احتدته على بعض الشخصیات, تا یمنی ضرور: تعرف 
صتاته وصاعه؛ و کل ما عد علی تکوینه واستمداده. 

و لټ 2 
ولد ظهر لا بوضوح مكونات شخصيته التى اتحدرت 


ره كما بينا أسباب 


عن طریق الورائة والتربية والبيشة والعع 


ء 
بما ردت إلى صراحته وجراته والحسد الذى 


الخصومة. ور 
ر رر 


تعرض له من الأقران والنظراء» وإلى مباهاته بعلمه ورلعه بتتبع 
رض 35 بعلمه وولعه بتتبع 


أحوال الناس وایراز عيربهم وتکیبرها. هذا إلى جانب اختلاطه 





بالطبقات الاجتماعية اختلفة. 


وعندما | استعرضنا أسلوبه فی اتر جمةء لاحنلنا - علی 





الرغم من نقده فعات مخناء الأساتذة والوزراء 
والمتكلمين وأهل الاعتزال والشعراء واللغويين والمطربين 


ناه یر آن هذه الت اجم متشابهة. كماتشايه أسلويه 
و ۳ بهة ر 
النقدى. وكانت 


له معاییر ومتاییس نقدية وفنية وشخصية تنم 
عن مدئ علاقته وصلاته با مترجمين» وكان يظهر دائما 
الصورتين المتوازنتين المتقابلتي 

ورتين 'متوازنتین 1 


والسيئات 


ين اللتين ججممان الحسنات 


موقع التوحيدى فى فن التراجم 


لاحظ کشیر من الدارسین القدماء واحدا 





و ا بر 
بارائهم وأقوالهم: لیقدم ان بر ل على أنه لم يكن متحاملا 
علی الرجلین ؛ وانما بشا رکه الرأی طائفة من کانرا حولهما 


وعملوا معهماء وخبروهما عن قرب. 


وریما انتقل الا هتمام بنمد ار رجال بعد ذلك وانتشر 
معظم کتبه ؛ لاسيما كتاب امتا ع وار لؤانسة) الذى نقد فيه 


عاصرها. فکان 


معظم شخصيات العصر الأدية ورن ی 





بذلك أبرز أديب نقدى انطباعى فى القرن الرابع الهسجرى 


التوحيدى مترجما للرجال 


رک 
کا مل ر برا اهو وفك 
الکیلانی 7 أ اا هی اما 


لاحظ ابراهیم 
هو 
مذاهرها؛ تصوير شخصيات عصره لأدية والعلمية. ویقرم 
التصرير عند التوحيدى على أسى نقدية تأثرية فى الغالب 


ويرى أن هذا انفن كثير ال مداخل ؛ ملترى الأساليب يعتمد 





على مراب فبیة. وبتطلب ذکاء وقاداه ونهما للع 
الا نسائية: وإحاطة بنفسية ة العاصرین .رمن ملا حفنات 


الكيلانى التيمة ما 2 بشأن الصور ذات المنحى النتدی آو 


الهزلىء التى تکشم ر على الغالب فى عهرد الفرضى 


والاضطرابات كالعصر! لبویهی» الذی ضمفت فيه روح 


2 


الساند بین : الافراد ءانحلت فیه الروابط الاجتماعية: فتغدو 





الصورة أداة للتنفيس عما تشعر به الجماعات من شعور الخيبة 
ا . 0 
الغلق فى ساعات الحرج والشیق . ویری احسال عباس 


أن الثلب وتهجم العلماء والأدباء بعضهم على بعض من 
المظاهر ر البارزة فى عص ر أبی حیان. فقد 
يخاطب أحدهم الآخر بما لا يتخاطب به الجيال؛ كما 


كان بعض الفلاسفة 


کانت الناظرات مجالا خصبا للتیجم والتجريح وكان يرسم 
صوره المريرة لمن يعاديهم بانفعال. وكان موقف أبى حيان 
ضعیغا۔ کما پری إحسان عبار“ لأنه كان يتعلق 
بأقدام الرتفعین فی اجتمع ويحاول إسقاطهم. وكان موقفه 


ضعيما أيضا » لأنه كان يصرح بأنه يغلب ويعيب» انتقاما 
تح 1 


لا ناه منهج . آما غیره فکان یللب ویعیب: متذرعا بالدفا ۶ 
جر ٍ ٍ 2 





عن رای او فکر 


۳ ۳ 
لک ا رام ان 


ويميل زكري 


الاعتناد بان اهتمام 
ب م 
۱ 


بق لم يكن فى الأصل مظهرا 
لبحثه عن أمارات اعدنی الأخلاقى؛ وإنما كان عرضا 


الترحيدى باستقصاء عيوب النا 


1 


مصاحبا لیله الی 


استجلاء ما غمض وخفى من سرائر النفسم 


البشرية . ويضيف زكريا إبراهي !104 


#ومهما يكن مد ن شوه فقّد قدم لنا التوحيدئ 

صورا فنية جميلة» حتى حينما وصف لنا عيوب 

الناس ونقائصهم: فأثبت لنا بذلك أن البح 

تقسه سرعان ما يستحيل إلى جمال رائع؛ إذا 
إلى چ 

امتدت اليه يد الفنان بعصاها السحرية.... فليس 


من عجب أن نرى أبا حيان يصور لنا سلوك 


55 





الشخصيات التى يريد أن يسخر منها على أنه 
سلوك آلی رتيب» يصدر فيه الفعل مطردا على 
وتيرة ة واحدة؛ وتخرج فيه العبارة معادة يكررها 
اللسان علی فترات منعظمةه. 


مما يعنى أن زكريا إبراهيم يرغب فى أن يظهر 
التوحيدى مصورا حركات مهجويه؛ وإخراجها بصور ساخرة 
مثيرة للضحك وال 

وما من شك فى أن صلات التوحيدى الواسعةء 
ومعرفته بشخصيات العصرء وانتقاله المفاجئ بين الطبقات 
الاجتماعية امختلفة والمنفاوتة؛ قد أكسبته خبرة واسعة بأمور 
الناس؛ وطبائع الخلق. ولاحظ زکریا اپراهیم(**) كذلك أن 
صلات التوحیدی الکثيرة کانت سببا فى تمرسه بأحوال 
الناس ؛ ووقوفه على آمو ر معاشهم؛ وادراکه د شواهد نوازعهم. 
لذلك؛ فعلينا أن لانستفرب حدیله عن الکثیر من الشخصیات 
السوية أو و المنحرفة إل لتى التقى بها فى حياته . 


والظاهر أن التوحيدى7”؟2 كان مولعا باستقصاء عيرب 
الناس» وجمع مخازيهم. وكان مسوقا!"؟2؛ بحكم طبيعته 
وغريزته وحمّده على الناس» إلى التنقيب عن النقائصء 
واقتناص العيوب» فهو بتلمس من اللامح والطباع كل ما 
يرمز إلى التدنى الخلقی» فى الشخصية نفسهاء وفى اجتمع 
الذى تعيش فيه. 


ويرى محمد عبد الغنى الشيخ م040 أن 


يدحل العرامل الذاتية والوجدانية من حب وبغض فی نقده. 
لذلك كان نقده انطباعياء مكمه وتؤثر فيه بدرجة كبيرة 
العوامل الوجدانية» ونقده نقد تأثرى 


لتوحيدي 


وهر یرصم من ينقد 
صورة خحاطفة سریعة؛ تقیط بجمیم حصائص الوصوف 
النفسية والخلقية والفكرية. وكان يحرص دوما على اعطاء 
القارئ صورة إجمالية للموصوف من أقرب سبیل بتجنب 
الحشو والتحليل اللذين يفسدان وحدة الصورة وتكاملها. 
ويضيعان معالمهاء فهى صورة صغيرة» تخرى فى سطور قليلة 
ما يغنى عن صفحاتء مما يدل على قدرة فنية, عجيبة. 


وأكاد لا أميل إلى الرأى القائل بأن التوحيدى وصف 
معاصريه ليوهم با عبد الله العارض بأنه أبرع من وصف 
السخصیات العاصرة, وأن تراجمه قد اتسمت با! 


۳۹۰ 


والصراحة, عندما تخدث عن جرانب الشخصية انختلفة. وهذا 
الرأی ان كان صحيحاء فلا يصح أن يكون مطلقا إلا من 
حيث القدرة على مخليل الشخصيات والكشف عن المزايا 
والعيوب بطريقة عميقة ودقيقة وواضحة. وقد يكون هذا الرأى 
مستندا إلى أن التوحيدى كان من المّلة القليلة من بين 


علماء عصره» الذى تمتع بهذه القدرة. 


وذلك واضح فى وصفه حاشية أبى عبد الله العارض» 
ووصفه بعض العلماء والشعراء والمتكلمين والعامة والمغنين. 
وهو ما ذهب إليه الحوفی!*** الذى يرى أن من خصائص 
انفرد بهاء وصفه الرجال وتخليل نفسياتهم» 
والكشف عن مواهبهم ومميزاتهم وبياك مکانتهم؛ وما لهم وما 
عليهم. وقد وصفه'' ''! بأنه كاتب وهر کانب فكرة حيث 
يعبر عن فكرة ماء وهو كاتب عاطفة حيث يصور عواطفه. 
ولقد یکتب عن الفکرة بمرة وحرارة؛ فيخرج عاطفته بفكرته 


لأنه يدين بما يقول وينافح عن رأى أو مذهب. والسؤال 


التوحيدى التى 


الآن: إلى أى مدى كان التوحيدى صادقا فى تصويره الرجال 


0 اه ا‎ e 





ولكى نستبين حقيقة الأمر» يمكن مقارنة ما كتبه 
الترحیدی من انطباعات حول بعض الشخصیات» وما کتبه 
الاخرون» لیظهر لنا الفروق بین ترجمة التوحیدی وترجمات 
غیره. ونبداً بالرمانی أستاذ التوحیدی. الذی بترجمه 
بول °1( 5 


اله الذرخ الواسع؛ والصدر الرحيب فى العبارة 
حجة فى النقل والعرجمة... ولكنه مع هذا 
الفضل الكثير بخيل بكلمة واحدة؛ ونصيح ح على 
ورقة فارغة » لسودائه الغالبة عليه» ومزاجه المتشيط 
بهاا . 


0P 1‏ . 
فى حين يصفها الخطيب البغدادى بقوله: 


دكان من أها ل العرفة» مفننا فى علرم كثيرة» 
من الفقّة والقرآن والنحو واللغة والكلام على 


مذهب العتزلة» . 





5 ۱۰۳ 
ویقول ابن خلکان : 


وأحد الأئمة المشاهير. جمع بين علم الکلام 


والعربية؛ . 
۴ )°4( 
ويقول السيرطى 0 : 


«کان یعرف بالاخشیدی وبالوراق. وهو بالرمانی 
أشهر. كان إماما فى العربية» علامة فى الأدب» 
من طبقة الفارسی والسیرافی» معتزلیا» كان 
يمزج النحو بالمنطق» , 
حتى قال الفارسى: إن كان النحو 
فليس معنا منه شئ؛ وان کان النحو ما نقوله نحن فليس معه 
منه شئ» . ويقول ياقوت لم30 
«دكان تلميذ ابن الإخشيد المتكلم أو على 
مذهبه؛ لأنه كان متكلما على مذهب المعتزلة. 
وكان إماما فى العربية» علامة فى الأدب» فى 
طبقة أبى على الفارسى وأبى سعيد السيرافى. 
وكان يمزج كلامه فى النحو بالمنطق» حتى قال 
أبو على الفارسى: إن كان النحو ما يقوله 
الرماتی» فلیس معنا منه شوم وان کان النحو ما 
نقوله فليس معنا منه شئع. وكان يقال: النحویون 
فى زماننا ثلاثة: واحد لا يفهم كلامه وهر 
الرمانى» وواحد يفهم بعض كلامه وهو أبو على 
الفارسى؛ وواحد يفهم جميع كلامه بلا أستاذ 
وهو السيرافى؛ ٠‏ 
ويقول الترحيدى” ''' فى موضع آخر من كتاب 
(الإمتاع والمؤانسة) : 
«رأما على بن عيسى فعالى الرتبة فى النحر 
واللغة والكلام والعروض والمنطقء وعيب به. إلا 
أنه لم يسلك طريق واضع المنطق؛ بل أفرد 
صناعة» وأظهر براعة. وقد عمل فى القرآن 
کتابا نفیسا. هذا مع آلدین الشخین والعقل 


الرزين» . 


وما يقوله الرمانى , 


الترحیدی مترجما للرجال 


وأول ما نلاحظ قیام التوحیدی بتقدیم ترجمتین 
اثنتين للرمانى الذى يعد من أقرب الناس إليه» وفيهما يكشف 
عن علو شأن أستاذه فى العلم واللغة والنقل والترجمة. ولكنه 
فى الوقت ذاته يرى أنه بخيل في العلم وغير العلم» رهو 
سوداوى ومزاجه متشيط . وفى الترجمة الثانية يعترف بعلو رتبة 
أستاذه فى النحو واللغة والكلام والعروض. ويلاحظ أنه على 


" الرغم ما لحقه من عدم توثيق جراء اشتغاله فى المنطق» يدافع 


عنه من هذه الناحية؛ ويرى أنه لم يسلك طريق واضعى 
المنطقء وتفرد فى صناعته وأظهر فيها البراعة الكافية. ومن" 
جهة ثانية؛ نلاحظ أن التوحيدى يختار من 
تقاطمات خطيرة لم تكن فى صالحه. فالرجل يحمل نفسية 
غريبة قوامها السوداوية» وهو حاد المزاج» وحتى تظهر لنا قيمة 
ملاحظات التوحیدی؛ ریت آن آجمع ما ذکره الترجمون 
الآخرون فى هذا المجال. وقد أجمع کل من ترجم للرمانی 
على أنه كان يذهب مذاهب العتزلة» ويعيب عليه السيرطى 
ميله إلى المزج بين النحو والمنطق» حتى إنه يستشهد بكلام 
أبى على الفسوى الفارسى الذى يردده كذلك ياقوت 
الحموى. على أن ابن خلكان يقف من هاتين الملاحظتين 
موقفا وسطاء عندما يراه يجنمع بين علم الكلام والعربية؛ ما 
يعنى أن التوحيدى عندما ترجم الرمانى جمع بين الناحية 
العلمية والناحية الشخصيةء وهو ما لم يشاهد عند من ترجم 
للرمانى. 

وواضح هنا أن الترحيدى يرسم صورة مركبة للرمانى» 
بجمع بين خصائصه النفسية والخلقية والفكرية؛ ويقدمه لنا 
فى هيئة إجمالية؛ متجنبا الحشو والتطويل والتحليل. وعلى 
الرغم من أن الترجمة قليلة وقصيرة ومحدردة الجمل» فإنها 
تفسر الکثیر من خلال هذا السیاق السردی. ولکن الذی 
يظهر أن التوحيدى أراد من خلال هذه الترجمة» التى يمكن 
أن توصف بأنها تقريرية نتائجية» أن يبدو أمام أبى عبد الله 
العارض ملما یشخصیانه, عارنا بهم وباجاهاتهم ونوازعهم» 
مظهرا جوانب الضعف فی هذه الشخصیات. 


شخصية الرمانی 


ومن يتأمل التراجم التى قدمها المترجمون الآخرون» 
فسيلاحظ التزامهم بعدم ذكر ما يعيب المترجمء رذلك على 
الرغم من أنه كان بمقدورهم أن يسندوا هذا العيب إلى رجل 


۳ 


مثل التوحیدی. ومع ذلك. فانهم لم بلتفعرا إلى ذلك 
لسببین اثنین» وهما: : إما أنهم قد ترقعوا عن ذکر العیوب» 
وهذا موقف أخلاقى اتصف به معظم کتاب التراجم» وأا 


لأنهم ' لم يوافقوا الترحيدى فيما ذكرهء وتشككوا فى أقواله . 


ما سبق يتضح أن التوحيدى يقدم نا تراجم لمعاصريه 
بشكل مثير للجدل. وربما تمثل إشكال تراجم الترحيدى فى 
أنه يقدم نمطين من المؤثرات» ليعنع داخل الترجمة الواحدة 

يقدم نمطين.من. امو يصنع داخل الترجمة الوا 

محورین مختلفین کل الاختلاف» نهو بمدح ویذم؛ ويعلو 
ويسغل ويجرح ويداوى... وفى جميع ذلك يسعى إلى إبراز 
المؤثرات التى تساعده على التأثير فى أبى عبد الله العارض 
واقناعه» بما يقدمه من ألناظ الدهشة التى يحولها إلى منظور 
متحرك أو يفسر بها غموضا. 


ردا نارن راجت الألى اع الا 


نلاحظ أنه يسلك الأسلوب نفسه فى التر جمة» نهو يبداً 
0 عبارات المديح عندما يقول: فأما أبو إسحاق فإنه أحب 
ى للطريقة المستقيمة وأمضاهم على ا محجة الرسطى. ثم 
يعود إلى أسلوب النقد» فیقول: با: نما ینقم علیه قلة نصيبه 
من النحو. وليس ابن عباد فى النحو بذاك ولا كان أيضا ابن 
العميد إلا ضعيفاء وكان يذهب عنه الشى اليسير. ثم یمود 





بو اسحاق معانیه فلسفية؛ وطباعه عراقية» 
وعاداته محمردة... وقال لنا: أمامى ابن 
عبدكان. وهو قد أوفى عليهء وإن کان احتذ 
على مثاله. وفتونه أكثر ومآخذه أخفى» وخاطره 
آوقد» وناظره أنقد: وروضته أنضره وسراجه أزهر 
ويزيد على كل مانقدم بالکتاب «التاجیه فانه 
أبان عن أمورء وكنى فى مواضيع...9. 

ویفرد اللمالبی لأبی ٍسحاق ترجمة فی الباب النالث 
«أوحد العراق فى البلاغة» ومن به تثنی الخناصر 
فى الكتابة» وتتفق الشهادات له 7 غ الغاية» من 
البراعة والصناعة. وكان قد خنق التسعين فى 


۳۹۲ 





خلافة الخلقاء: وخلافة الوزراء» وتقلد الأعمال 
الجلائل مم دیوان الرسائا ل. وحلب الدهر أشطرة » 


LL‏ لا 
وذاق حلوه ومره» ولابس خیره» ومارس شره» 
ورب وراس» وخدم وخدم؛ وقدمه شم اء العراق 
با e‏ 1 راء انعر 


فى جملة الرؤساء... ويحكى أن الخلفاء والملوك 
والوزراء أرادره کثبرا علی الإسلام» وأداروه بكل 
حيلة وتمنية» حتى إن عز الدولة بختيار عرض 
عليه الوزارة إن أسلم... وكان يعاشر المسلمين 


أحسن عشرة.... ركان المهنبى لا يرى إلا به 


الدنياء ويحن إلى براعته وتقدم قدمه...» 


: ء (۱۰۸) 
ويصفه ابن خلکان بانه 8 


«صاحب الرسائل الشهورة: والنظم البدیم. کان 
کاب الانشاء ببغداد؛ وتقلد دیوان الرسائل . وله 


والنشو 


كر من ن امنظوم ر. ورثاه الشریف 


الرضی بتصیدته الدالبة الشهورة: 
ریت من حملرا على الاعواد 
أرأيت کیف خبا ضياء النادئ 
وعاتبه الناس فى ذلك لكونه شريفا يرئى صابئا 
فتال: انما رثیت فضله». 


۳ ی ( :۰ 
وصنه یاقوت بائه : 


«أوحد الدنیا فی انشاء الرسائل» والاختمال علی 
جهات الفضائل. كان بيئه وبين الصاحب 
مراسلات ومواصلات ومتاحفات. وبيله وبين 


لت أب لل e‏ ! 5 
الرضی ابی الحسن بن محمصد بن الحسی 


دن 





الموسوى مودة ومكاتبات. نأما بلاغته» وحسن 
ألفاظه فتد أغتا شهرتها عن وصفها. وكان 
المهلبى لا يرى إلا به الدنياء ويحن إلى براعته؛ 
ويصطفيه لنفسه ويستدعيه فى أوقات اه 
وکات ن الصساحب يحبه أشد الحب: ويتعصب 


له...». 


ما سبق تظهر لنا معادلة جديدة للتوحيدى فى مجال 
التراجم ‏ فل ید تابهر رات ضمت ی شف 
الصابى إلا من خلال ضعفه بال 


و ولم يقف عند هذا 
الحد فتد استفل هذا الضمت الذی تراه واضحا ليفضح به 


شخصين هما: ابن عباد وابن العمید. وشخصية الثة هی 
شخصية ابن عبد کان العروفة فى عالم م الكتابة» عندما یقارن 
ب :هذه الشخضية وشخصية الصانى.ماايعتى أن الصابى 
ربما كان أكثر الشخصيات حظرة عند الترحيدى؛ فأحاطه 
بنعوت محببة ؛ وأظهر فيه العادات الحمودة» وعلى الرغم من 
الذين ترجموا هذه الشخصية الأدبية الكبيرة 
كروا صلاته بالشريف الرضى والمهلبى وغيرهماء فإن 
۳۷-1 قد امتنع عن ذكر هذه الصلات. كما امتنع عن 
الاشار: إلى صلاته 
يسجل مقولته المشهورة: « کتاب الدنیا وبلفاء العصر أریعةه .. 


هب 


بالصاحب ابن عباد وتعصبه له. وا 
مما يدل و أن الترجمة عند التوحيدى فى الغالب هى 
انطباعات شخصية» أساسها المواقف الد 
وأنها ! لم تكن تاريخية» وإنما كانت تقريرية» وقلما أظهر 


ا خیدی العلاقة بینه وبین رجالات العصر الذین اش 


الشخصية الانتقائية» 
للشد . 


وقد تأثرت تراجمه بصلاته بالناس» فمن أحبهم 
وناصرهم ومال إليهم؛ دانم عنهم آمام منافسیهم؛ ومن 


هی خخصية آبی علی اله سوی الفارسی !۲ (۲۸۸ - 
۷ ه) الذى كان منافسا لأبى سعید السیرافی» وکان 


يكتم الحسد له نتيجة للمناظرة التى دارت بينه وبين أبى بشر 
O11) 1‏ 
متى بن يونس . يقول التوحيدى : 


التوحيدى مترجما للرجال 


«رأما أبو على فأُشد تفردا بالکتاب» وشد (کبابا 
عليه» وأبعد من کل ماعداه ما هر علم 
اللغة کتب أبى زید » 
. وهو عمد بالغيظ على ف 


الكوفيين. وما جاوز فى 
وأطرافا ا لیر 
ا ل 
سيبويه: من أوله إلى آخره» بغريبه وأمثاله وشواهده 
وابیانه (وذلاك فضل الله يؤتيه من 0 لأن 
هذا ما تم للمبرد ولا للزجاج ولا لابن 

ولا لابن رمد له وفيض 
کلامهم...: 








فى حين يقول ابن خلکان: 


ل«اكان إمام وقته فى علم النحو. وجرت بينه وبين 
أبى الطيب المتنبى مجالس. وبالجملة فهو أشهر 
من أن يذكر فضله ويعدد». 


وکان متهما بالاعتزال» وصحب عضد الدولة ابن 


بویه, وتندم عنده, وعلت منزلته, حتی قال عضد الدولة 


۳ 6 ۱ ۱ 
وانا E‏ 
له كتاب الإيضاح والتكلمة» فى النحو. وقصته 

فيه مشهورة؟. 


,۲۱۳( + 


وقال النفطی 
«علت منزلته فی النحو 


۱۲۳( 


وقال الخطیب البغدادی 
«تدم بغداد فاستوطنها: وعلت منزلته فی النحو؛ 
اشتهر ذكره فی الافاق وبرع له غلمان حذاق» 
مئل عثمان بن جنى وعلى بن عيسى ١‏ 
وغيرهما. وخدم الملوك ... ونقدم عند عضد 
الدولة فسمعت أبی یقول. سمعت عضد الدولة 
یتول: آنا غلام أبى على النحوى الفسوى فى 
النحوء وغللام آبی الحسین الرازی الصوفی فی 
النجوم. وکات متهما بالاعتزال». 


Ir 





وقال ياقوت الحموى: 


«المعروف تصنيفه ورسمه. أوحد زمانه فى علم 
العربية. كان كير من تلاميذه يقول: هو فرق 
البرد. وکان صافی الذهن؛ خالص الفهم. كان 
أبو طالب العبیدی یقول: لم يكن بين أبى على 
وبين سيبويه أحد أبصر بالنحو من أبى على. كان 
على صلة بالصاحب ابن عباد. وجرى ذكر 
الشعر. فقال أبو على: إنى لأغبطكم على قول 
هذا الشعرء فإن خاطرى لا يواتينى على قوله 
وكان الجواليقى مقدما لأبى سعيد السيرافى على 
أبى على الفارسى رحمهما الله».. 


إن من يستعرض هذه الشهادات المقدمة من كتاب 
الشراجم يلاحظ أن التوحيدى يكاد أن يكون الوحيد 
۱ 
ولم تكن هذه الترجمة بمستغربة على علی الترحیدی الذی کان 
على ثقة من صلة أبى على بالصاحب ابن عباد من جهة» 
ومن اتهامه بالاعتزال من جهة ثانية؛ ومن صلاته غير 
احمودة مع أستاذه آبی سعید السیرانی 
التوحيدى انتقص من قدر أبى على من أكثر من ناحية؛ فهو 
لم يذكر شهادة عضد الدولة به وبعلمه» ولم يشر إلى الفائدة 
التى استفادها منه: ولا إلى الذين برعوا على يديه. كما 
يلاحظ أنه لم يذكر مجموعة مؤلفاته؛ ثم إنه اتتقص من 
علمه؛ عندما رأى أنه لم يجاوز كتب أبى زيد وأطرافا ثما 
لغيره» ولم يتعد علمه كتاب صيبويه . 


. والحقيقة أن 


ردا هو بان أبى سعيد السير 
مشاهد الحسد وال 
تجاحات أبى سعيد السير 
الشخصيتين بعيدا عن النحر واللفة» تلاحظ أنه يصور أبا 
علي متخالعاء يحتسى الخمر» مفارقا هدى أهل العلم 
وطريقة الربانيين وعادة المتنسكين. ويضيف. التوحيدى إمعانا 
فى النقد والتجريح 


«ولولا الإبقاء على حرمة العلمء لكان القلم 


يجرى يما هو خاف» ويخبر يما هر مجمجم» 


يرافى؛ يصور لنا 
ثبغض التی تمتمل فی صدره وهو رک 


یرافی التلاحقة. وعندما یقارث بين 


۳۹۶ 


ولکن الأخذ بحكم المروءة أولى» والاعراض عما 
يجلب اللائمة أحرى». 


وعلى هذا جرى التوحيدى فى معظم تراجمه؛ ونال 
ممن ترجم لهمء واتتقد العلماء والوزراء والأدباء والكتاب 
والشعراء تقدا التزم فيه أبعد حدود الصراحة» بعد سقوط 
الكلفة بينه وبين الوزير» ثما جعله بحتو ابا الوفاء”9١‏ 9 
كعمان هذه الأحاديث وإخفاءها عن عيون الحاسدين 
العيابين» بعيدا عن تناول أيدى المفسدين. 


ولكن إلى أى مدى كان التوحيدى منفعلا عندما 
كتب تراجمه؟ وهل الترجمة كانت نوعا من القياس المتأ 
من متخيلات قد أثرت فى نفس العارض» ودفعته إلى 
الانفعال والتصديق والتعجبء تمهيدا للاقتناع بما يقوله 
التوحیدی جملة وتفصیلا بصرف النظر عن صدق 
التوحيدى أو عدم صدقه» و محاولاته الستمرة تصغیر 
الناس والتقليل من من تأنه ,؟ إن الغالب على تراجم التوحيدى 
أنها كانت مرجهة إلى شخ E RE‏ 
ولا تفدر قيمة کل 8 لذلك رأى التوحيدى أن تكون 
الأوصاف التى طلبها أبو عبد الله العارض لشخصیات العصر 
وللجماعة مقرلة باللفظ البليغ الفصيح» واللغة البسيطة التى 
تعتمد على الإثارة 0 اند وبصورها الحسنة أو 


القبيحة. 


ولقد وجد التوحیدی بغیته وراحته واطمکنانه عندما 
ساق نماذج من الشراجم؛ لا لينظر فيها نظرة المنشئ إلى 
شاه والكائب إلى براعة أسلوبه: وإنما لينظر فيها نظرة 
الناند احلل. ركان يقصد من ورائها إتداع أبى عبد الله 
العارض بعالم هؤلاء الرجال الذين لا يعدو كلل واحد منهم 
أن يكون من البيشرء الذين لهم أخطائهم ومأخذهم» 
وحسناتهم وبراعتهم وسيثاتهم وتفرقهم. 

وما من شك فی أن مراد التوحيدى كان إظهار ضعف 
الشخصية N‏ 


ی هي ات یشان ل ٠"‏ : 


«وأما ابن الخمار ففصيح؛ سبط الکلام؛ مدید 
النفس» طويل العنان» مرضی النقل؛ کشیر 





العدقيقء لكنه يخلط الدرة بالبعرة ویفسد 
السمين بالغث» ويرقع الجديد بالرث» ويشين 
جميع ذلك بالزهو والصلف... وما يعطيه 
باللطف يسترده بالعنف» وما يصفيه بالصواب 
يكدره بالإعجاب. ومع هذا يصرع فى كل شهر 
مرة أو مرتين؟ . 
إذا تأملنا هذه الترجمة فسنلاحظ أن الأوصاف التى 
يقدمها التوحيدى لا تترك للشخصية الواحدة محمدة واحدةء 
وما يقوله من محامد فى البداية يسترده فى النهاية» بل يجعل 
احامد وسيلة لذ کر الساوی والاخذ والعیوب. 


وإذا افترضنا أن بعض كتاب التراجم أجمعوا على 
بعض النقص والعيب فى الشخصية: فإن التوحيدى لديه 
القدرة علی تفدیم مدرکات» يشها فى السياق النصى» 
فتنقلب إلى بنية شدیدة الشمیزه بحيث لا تشمى إلا إلى 
ذائها؛ إذ الأصل فى عمليات التخيل أن تكسب واقعا 
ملموسا منسابا مرناء فتقدم لنا بوساطة الخیال رژية جديدة لها 
صلة من نوع ما بالواقع» ولكن ليس الواقع كله؛ وانما الواتع 
الذى يراه التوحيدىء ويروق لأبى عبد الله العارض سماعه. 


فى ضوء ذلك نرى أن نتاج التوحيدى من التراجم لا 
ينبغى أن يفلت من دون رقابة ومحاسبة؛ ومن دوث تعرف 
نفسية التوحیدی» والتسلیم بعدم انفصال إنتاجه الأدبى فى 
(۷متاع والوانسة) و (مشالب الوزیرین) عن واقعه؛ أى 
ضرورة دراسة التراجم من خلال مؤلفها لا من خلال 
أصحاب هه التراجم فقط. وستتیح لنا هذه ابدراسة جوانب 
كثيرة ولكنها قد محرمنا من بعض الإضاءات 'كاشفة لكثير 
من 'خبايا العمل وجوانب تفسير شخصيات الآخرين. ونحن 
إذا قمنا بهذا الأمر فستظهر لنا علاقات جديدة تصل بين 
المؤلف وأصحاب التراجم» بحيث لا تترك زيادة لمستزيد. 


بناء نص التراجم للفظ والعنی 


قد أتفق مع كثير من النقاد الذين ذهبوا إلى أنه 
لافضل للترحيدى فى كتابه (الإمتاع والمؤانسة» فى الفصول 
المجموعة عن الفلسفة والحيوان والأحاديث والأكل وطبائع 


۱۷ 


التوحیدی مترجما للرجال 


البشر والمعادن وما إلى ذلك» وإنما ميزته الحقيقية تكمن فى 
ما ألم به المؤلف من أحداث ارتبطت بالقرن الرابع الهجرى» 
وما قدمه من صور تعبر عن الحالة الواقعية للعامة والحالة 
الفكرية والشقافية للعلماء والأدباء» وفى ليله شخصيات 
الوقت تخليلا مختصراء وفى نقد الواقع نقدا مخلصا. 


ويعرض لنا التوحيدى نماذج من شخصيات العصر 
بصورة فريدة من توعهاء فالشخصية الواحدة تظهر لنا بكل ما 
نخس وتفكر وبما يصدر عنها. لذلك ظهرت شخصيات القرن 
الرابع » على اخمتلاف أنماطهاء وتباين انتماءاتها واتجاهاتها 
الفكرية والثقافية والعنائدية والدينية: كأنها لوحات تشكيلية 
تضمنها معرض حفل بالألران رالأطياف. وقد رسم 
التوحيدى هذه اللوحات بكل ما أرتى من سعة اطلاع وقدرة 
بارعة علی سبر أحوال النفس وتجسید ما تشعر به وتخس» وما 
يجعمع بها من طبع بارد أو حارء أو رهافة شمور أو بلادةء أو 
توقد ذكاء أو ضعف علمء أر بلاغة وفصاحة: أو ركاكة 
وضعف, أو شذوذ وتأخر وطمع رکذب ونمویه ورعونة... وما 
إلى ذلك. 


وما من شك فى أن قدرته اللغوية قد ساعدته على 
ذلك. وتقوم القدرة اللغوية عادة على بنية لغوية داخلية 
تعشکل من الصوت واللفظ والت کیب والدلالة والرسیقی 
والایقاع. ونحن نعرف أن كل بنية لغوبة معنوية لها وظائئفها 
ومعادلاتهاء فضلا عن قدرات أخرىء ريبما تمثلت فى 
الدرافع التفسية وراء خلق هذه التصوص وتشکیل النتاج 
الأدبی واتسامه بسمات فارقة؛ تمهیدا لللهرض بوظائف 


میزة. 


والأصوات الهجائية متعددة الخارج كما هو معروف؛ 
وکل صوت یختلف عن الصوت الاخر» حتی تلك التی 
تکاد تخرج من مکان واحد من الحنجرة. کما آن منها ما هر 
مهموس ومجهور؛ وشدید ورخو ومطبق ومنفتح... وما من 
شك فى أن لكل حرف قدرات وإمكانات واثار ووظائف. وإن 
من شأن استعمال حرف واحد كالطاء مشلا أو الراء... أن 
وذلنا على دلالات معينة. وأن اقعران بعض هذه الحروف 
ذوات الأصوات المعينة بعضها ببعض يترتب عليه بعض النتائج 


Ye 


الصوتية. وقد بحدث مشكلات واختلافات جديدة تترتب 
على التقارب 1 و التباعد فی انخرج أر و الائتلاف فی النطة و 
افتاده وربما تمذر القیام به » كما هو الحال فى الحروف 
الحلقية إذا اجتمعمت مما. 


ومن يستعرض ترجمة واحدة من ترجمات «الامتاع 

والمؤانسة) كالترجمة التى سجلها لآبى بكر القرمسى؛ حيث 
۱۸۰ 
تال 


«وأما القومسىء أبر بكر» نهر رجل حسن 
البلاغة» حلو الكناية, كثير اله 
جماعة للكتب الغريبة» محمود العناية فى 
التصحيح والإصلاح والقراءة, كد 
الدراسة . إلا أنه غير نصيح فى الحكمة؛ لأ 
قريحته ترابية» وفكرته سحابية» فهر د 
احققین» والتابم للمتقدمین» مع حب للدنیا 
شديد؛ وحبد لاهل الفضل عتید». 


العجيبة» 


کک 


فسيلاحظ أن التوحيدى لم يخص حرفا من الحروف» 
بل نراه يلتقط حررف العربية جميعها ويضعها خت تصرف 


الترجمة؛ باسطا لها قدرات هذه الحروف لتؤدى الغرض 
الطلوب. 

وإذا كان الترحيدى قد أختار منها شيئاء فإنما إختار ما 
يفيد النص ويؤدى المعنى المطلوب. ومن جهة ثانية» لم يؤثر 
التوحيدى أصواتا على أصوات» ولا التزام السجع الذی یملی 
عليه الالتزام بحرف واحد إلا فى بعض الحالات » كما ظهر 
لنا من السياق. ولذلك ظهرت لنا عذوبة صونية وثراء معجمی 
ومرونة نحوية. ذلك: «أن الخاصية الخطية للفة تنجم عن أن 
جهاز النصويت البشرى ليس بوسعه أن ينطق بأكثر من 
حرف واحد فى اللحظة نفسها». کمالاحظ صلاح 
فضل "۰ ولملنا لاحظنا كذلك أن المادة المسوتية قد 
ظهرت فيها إمكانات تعبيرية قرية؛ عندما نوائقت الأصوات 
فى الکلمات» وتوانقت الکلمات مع الكلمات؛ وظهرت 
الفواصل الصامتة أو المتحركة التى فصلت معنى عن معنى. 
حتى لقد تضمنت الأصرات بحد ذانها طاقة تعبيرية؛ فإنها 
نظل فى طور القوة والكمون مادامت الدلالة والظلال 


۳۹۹ 


العاطنية للكلمات مناهضة لهاء أو غير مكترثة بها. فإذا 
ترانتت معها انطلقت من عقالهاء وانتقلت إلى طور الظهرر 


وأ ور 
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والفعالية, کما یقوا بعض الباحفین. 
يشول بعص ين 


وقد تولد أصوات الألناظ أصوانا موسيقية معبرة» ترتاح 
إليها ضمائرنا وغرائزنا. لأنها؛ تقيم علاقة من نوع ما بين 
المشاعر والمؤثرات الحسية التى تنتجها اللغة بأصواتها. وإذا 
كانت تراجم الترحيدئ موجهة أساسا لتوصيل بعض 
المعلرمات الصادقة أو غير الصادقة إلى شخصية مرموقة تعرف 
أصحاب هذء التراجم آو لا تعرفها» فان التوحیدی حاول آن 
يقنع العارض بمعلوماته تلك من خلال النطق ووحدة 
الدلالة, فضلا عن قدراته اللغوية والبلاغية لا . ولم 
يتعارض هذا الموقف مع الطابع الأساسى لقوة التعبير العتمد 
على الوحدة والتركيز. 


والحقيقة أن أصرات الألفاظ عند التوحيدى لا ختاج 
إلى نبرات. وهذا أمر طبيعى» لأن حروف اللغة العربية مكتفية 
بذاتهاء ولا ختاج إلى إشارات مركبة» ما يريح اللغة ويجعل 
طابعها الخطی هو الأساس. 

لذلك؛ جاءت أصوات التوحيدى بميزتين النتين هما 

التلازم والاقتضاء» وذلك على الرغم مما فيهما من تعار 
مستمر مع الطابع الخطى لسبب بسيط هو أن أصواته متلازمة 
منطوق الحروف. ولیست هذه الحقيقة بغريية 
EH‏ » 0 

على اللغة العربية ٠‏ فوضوح القرل يحتم علينا آلا نحمل 
الكلمة الواحدة أو الحرف الواحد أكثر ثما يحتمل. رهذا ما 
فعله الترحيدى فى بنائه الجملة الراحدة» بعد أن اختار لها 
الكلمات المحددة: والأصوات المناسبة؛ فالجملة (جماعة 
الكتب الغريبة) مكتفية بذاتها» وجملة (حلو الکنایة) ندل 
على المعنى المطلوب . وهكذا. 


ومتوافقة 


وتشکل الألشاظ نقعلة الارتکاز فی تراجم التوحیدی؛ 
وعليها تقوم فلسفته فی الحرا 
الزاوية» ومرحلة الت کیب ومادة الوصف. وحتی ندرك اهمية 
ذلك علينا أن نزحرح كلمة واحدة فى البناء النصى؛ ونضع 
مکانها کلمة من عندنا؛ لندرك إلى hE‏ العنی 
ويضطربء مما يعنى أن الألفاظ تؤدى وظيفة حساسة:» تبث 


جم. فهى تشكل عنده حجر 





من خلالها إشعاعا فى الماهات مختلفة؛ وترتد إليه إشعاعات 
تلك الاججاهات لتولد جمیمپا طاقات جدیدة تتعکس علی 
الدلالة السياقية والدلالة الإيحائية: فى ضوء الاستحضار 
العقلى تلض البدائل التى كان يمكن أن خل محلها. 


وقد لاحظ 0 مرزوق أن الباقلانى”" '' فى 
(إعجاز القران) نبه إلى القيمة الخاصة للفظة»: بحسب موافع 
الکلام ومتصرفات مجاری انا م. فإن إحدى اللفظلتين قد 
ی نو رل خی مکان !۲ o‏ 


وانسحب هذا الاهتمام علی جهود تدامة فی خدید نموت 


الجودة والرداءة فی الألفاظ» ومحاولات القاضی عبدالجبار 





فى حصر أوصاف الكلمة مفردة ومتضامة» واراء این ستان 


فى صوغ شروط فصاحتها 





وقناعات الرازى فى أوصاف 
المفردات الموسيقية التى تصحبهاء فتنتج تأثيرا جماليا. هذا إلى 
جانب ما ذكره نقاد آخرون» اعتنرا بهذه القضايا القديمة 


الجديدة. 


ومن يزك نراجم الترحيدى بالميزان النصى» يلاحظ أن 

الألناظ عنده قد امعلأت بالممانى الواسعة؛ والدلالات 

البعيدة» النحوية منها والصرفية والصونية والمعجميةء وما إلى 

ذلك . وكان الترحيدى من أولعك الكتاب الذين جمعرا هذه 

CITT) 
الغدرات؛ فكان عالما باللغة 1 » خبيرا بدقائقهاء قادرا على‎ 
التعبیر بها » والتصوير الرائع من خلالها. وقد آظهر قدرة فائنة‎ 
امتلاك اللغة وتسخيرها لخدمة تراجمهء عندما أعط‎ . 

وتسخير ر عى 

كل من 0 ET‏ 

الألفاظ المناسبة للتعبير عن انی الت أعى تتعمیز بها کل 
شخصية من الشخصيات. 


ومن مظاهر إمتلاك الترحيدى اللغة» قدرته الفائقة على 


الجمع بين المتناتضات التى تتمتع بها الشخصية الواحدة» 
O‏ 

EEN. 8 

فابن ن رزعه 


«حسن الترجمة» صحيح النقل؛ كثير الرجوع 
إلى الكتبء محمود التمّل إلى العربية... ولو 


وزع كر ه فى التجارة؛ وسحبته فی الربح؛ 


وحرصه على الجمع» وشدته علی النم؛ لکانت 


د 


التوحیدی مترجما للرجال 


قریحته تستجیب له» وغائمته تدر علیه. ولکنه 


مبدد مندد» رحب الدنیا یعمی ریصم . 





فتد أراد التوحيدى أن يتحول ص خلال ألفاظ المديح 

لى ألناظ النقد والهجاءء كما أراد أن يغير المعنى» ویسوف 
ا الى تؤدى وظيفة تعبيرية لا مبق الحديث عنه. 

عدت المفردات التوحيدى فى : ية العانی 


التايعة, سلبا و ایجابا؛ ولاسیما تلك التی استنبتها من 
ماضى الشخصية؛ مرورا بحاضرهاء فجاءت الالفاظ ماضية 


بقدرانها علی استحضار 


ن أن التداعيات التى 








وهكذاء تکول الألفاظ عند التوحيدى قد اكتسبت 


الشخصية وتطورها نکان 


: ل 
ف 1 
من کر 


دلالاته؛ عندما أرخحت مراحل نموا 
لكل طرر ألفاظهء نستدل على ذلك 
«رأما ابنه ذو الكفايتين» فلو عاش كان أبلغ من 
آبیه. کما کان آشعر منه.. ولقد تشبه بالجاحظ 
فافتضح فی مکاتبته لإخوانه: ومجانته فى كلامه 
... وکان مم هذا آشد الناس ادعاء لکل غریبة: 


بعد الناس من كا قرية :۲ 


فالحديث هنا یستحضر ألفاظ ِ" تمهیدا 


لاستغلال طاقات هذه الألفاظء ويضعها فى سيا قها الماضى 
كد ل على ماضى الشخصية .رمع ذلك قإننا نر نراه یستحضر 
ألفاظ المضارع الحاضر؛ فيترل فى معرض نقده للصاحب 
ار ار 


«فتراه عند هذا الهذر وأشباهه یتلوی ویبتسم» 
ویطیر فرحاء وشقسم ویقول: ولا کذا ثمرة 


السبق لهم وقصرنا آن نلحق بهم او تقضو 





أثرهم ونشق غبارهم : او نرد غمارهم. وهر فى 
کاخ ذلك یتشاکی ويتحايل» ویلوی شدقه؛ 


¥ 





فالوقائع اللغوية يدرسها من خلال التإريخ» ويحاول 
الربط بين معناها ومبناها وعلاقاتها التاريخية بالشخصية 
المترجمة. 
وما من شك فى أن معانى الألفاظ المفردة والانطباعات 
التى تتوالد منهاء فى الماضى والضارع »تسیر مبشرة 
بالستقبل. وهکذا نضم اللغة عملياتها الدائرية التى لاتكاد 
تنقطع» وتمضی فى مسارها ؛ دونما تأثير من الزمن. هذا 
بالاضانة (لی آن التداعبات» کما یقول بعض الباحفین(۲۱۲۷» 
التی یمتمد علیها وعینا باللغة ومفرداتهاء تبدو آمامنا كأنها 
تقدث فی مستوی واحد. 
وعندما نتعقل الی الت رکیب نلاحظ آنه من الخطاً 
الا کتفاء بالصحة النحوية فقّط فى هذا امجال. فالکتاب بعامت 
والتوحیدی بخاصة, یراعون هذه الناحية» ویکتشون 
بالاجراءات التعبيرية ال لتی تقوم عادة بوظائفها بطريقة طبيعية 
وهكذا أصبح لزاما على الباحشين التنبه به إلى قضايا #9 
فائدة؛ ومجالات أكثر نفعاء شريطة أن يتقدم عليها النظم 
الذى تتفاضل فى ضوئه الأساليب والتآليف . ' 
وأولى صور التركيب هو اقتران كلمة بكلمة. ويكاد 
هذا اللون من التركيب يكون فلسفة التوحيدى وديدنه. وبه 
تبدأ مشكلة العلاقات الداخلية؛ للرحدات التعبيرية. وخير 
مئال على ما نذكر قوله فى ترجمة ابن الخمار 23١540‏ : 
ووأما ابن الخمار ففصيح؛ سبط الكلام؛ مدید 
النفس» طويل العنان» مرضى النقل» كشير 
التدقيق..؛ 
فالصحة اللغوية والصحة النحوية قائمتان» وما هو قائم 
كذلك مسترى التميز الذى تتمتع به الصور المتللاحقة. 
وكل صورة مكونة من كلمتين (مضاف ومضاف إليه) . وقد 
ولد التتابع فی الکلام تراکم العانی» وجاء کل معنی متميزا 
عن العنی السابق واللاحی» بمیزات ت ركيبية ومعنویة. 


وتتجلی قوة التعبیر عند التوحیدی من انسجام الفکر 
العاطفى العبیری مع الواقع التفسی والتجربة العيشة» وهی 
(مکانات نخقفت عنده دون غیره. فالشخصیات التی یترجمها 


1A 


كانت قريبة منه» أو كان قريا منها. لذلك جاءت تراجمه 
متوافقة مع الإحساس» معبرة تعبيرا احتفظ بقوته إلى أمد غير 


محدود. 


وعلی الرغم من آن التکرار الالی للتداعیات ینقص 
الانطباعات الى المترتبة عليهاء فان التوحيدى جعل تأثيرات اللغة 
استثناء من هذه القاعدة فالاشارة التعبيرية لشخصيةء مس 
الشخصیات تختلف فی مفهومها وسیانها رت رکیبپا ووقائمها 
عن الإشارات الخصصة للشخصية الأخرى . 


ومکذا نرى أن تراجم التوحيدى لم تتراخ تدريجياء 
وتفقد طاقتهاء ولم تسيطر عليها النزعة الفكرية التجريدية؛ 
وإنما جاءت كل ترجمة بتراكيب مختلفة وبصور متعددة من 
المجاز» والتقديم والتأخير والروابط اللغوية والمعنوية الأحرى. 
هذا فضلا عن مّيق المواءمة إيجازا وإطنابا على نحو اختيرت 
ممها حركة التنامى لينية العمل الفد 9" 
الشكلية النائجة عن ضروب التحسين اللفظى ١‏ 


وعلى الرغم من أن جمل التوحيدى قد امتازت 
بالقصر وبالبساطة» والتعادل فى الطول؛ مما أناح لها الإيقاع 
الموسيقى المميزء فإنه نرع فى جمله؛ فثمة الجملة الاسمية 
كما فى قوله وهو يرجم مسكويه'؟"'2: ووالعمر قصير» 
والساعات طائرة» والح ركات دائمةء والفرص بروق تأتلق» 
والأوطار فى غرضها جتمع ونفترق.» . ونمة الجملة 
الفعلية» کما فی قوله وهو بترجم یحیی بن عدی( ۲۲۳: 
«ولم يكن يلوذ بالإلهيات. كان ينبهر فيهاء ريضل فى 
يساطهاء ويستعجم عليه ماجل»» فی حين كان یمرج بین 
الجمل الاسمية والجمل الفعلية؛ وينوع فى الأساليب 
كالطلب والنهى والنفى والتمنى والشرط والاستفهام 
والاستشناء» كما فى قوله فى ترجمة عيسى بن على 

0 ۳ 

الرمانی 2 : 
ووا عیسی بن على» فله الذرع الواسم والصدر 
الرحيب فى العبارة» حجة فى التقل والترجمة» 
والتصرف فى فنون اللغات... ولكنه مع هذا 
الفضل الكثير» بخيل بكلمة واحدة؛ ونصيح على 


ورقة فارغة...2. 





كما استعمل أفمل التفضيل ببلاغة متناهية: كما فى 
قوله وهو یترجم أبا سلیمان النطقی "۱۳۲ : 
«أما شيخنا أبو سليمان فإنه أدقهم نظراء وأتعرهم 
غرصاء وأصفاهم فكراء وأظفرهم بالدرر» وأوقفهم 
على الغرر..» . 
وكمافى قوله وهو يترجم شيخهأبا سعيد 
السیرانی(۱۲۲۲: «أبو سعید أجمع لشمل العلم؛ وأنظم 
تذامب العرب» وأدخل نی کل باب » وخبرج من کل 
طريق... وأروى للحديث» وأقضى فى الأحكام . :۰ 
ولقد كان يتصرف فى جمله وعبارته بحرية تامة» فكان 
يقدم ویژخر الفاعل علی الفعل» والمفعول به على الفعل 
والشاعل. وكان يسلك أسلوب الشرط؛ ويبدأ جمله بحرف 
من حروف الجر؛ ویدخل فی أسلوبه الجمل الاعتراضية» 
لتشوق القاری» وتدخله فی دلالات أخرى وأغراض جديدة» 
ی عادة على شكل دعاء أو وصف أو تفسيرء لیمود بعدها 
ويراصل الحديث. 
وعلی الرغم من قلة جما ل السجم نی «الإمعاع 
والژانسة) فان التوحیدی تعمد» فیما ییدو ایراد بعض الجمل 
السجوعة؛ لأنه بری!۱۱۳۹:« أن السجع فى الكلام كالملح فى 
الطعام». ما يعنى أن السجع لم يكن مطلبا يسعى إليه 
التوحيدى. ومن يرجع إلى ترجمة من التراجم؛ يلاحظ أنه 
يجمع بين الكلام الرسل والسجم» الذی یبدو آنه متکلف 
فى بعض الحالات؛: كما فى فوله عندما ترجم الشاعر 
(۰۱۳۶ 
اللا ا 


«أما السلامى فهر حلو الكلام؛ متسق التظام» كأنما 
ليسم اعن ثغر الفمام..؛ ودليلنا على ذلك هو إن التوحيدى 
مايلبث أن يعود إلى أسلوبه المرسل» کما فی فوله( ۲۱۳: 
«خفی السرقتة» ا واسع المذهب» لطيف 
المغارس»» وهذا الأمر بد ينطبق على الازدراج؛ الأمر الذى ميز 
جمله بالقصر وبالباطة فى ی اترکیب والتعادل فى فقراتها. 


ومن الأساليب الطريفة التى اتبعها التوحيدى جملة 
المشاكلة كما فى قوله: «يعطى كثيرا ويرد كالأخذ ويأخذ 


التوحيدى مترجما للرجال 


کالمتنع. الواحدء ما یعنی 
أن التوحيدى لم يقف عند أسلوب واحد فقطء وإنما كان 
منوع ال 00 ) الداخلى للعلاقات القائمة 
بین ۰ آدکال التعبير ونوازع الفكر وصيخ التعبير. لذلك جاءت 
تداعياته وإيحاءاته من خلال الاستعمال الحى للغة التى 
يعاصر كيانهاء ينطبق على فترة زمنية عاشهاء مع نطرق 


واضح إلى الأنماط التعبيرية التى تصلح لدلالات التعبير 


٩۰,‏ کمایتجه نحو تفریم العنی 


إن جملة الترجمة التى تقع داخل هذه المدركات 
الحسية تتوافر على مجموعة من المانی السیکولوجية» حاول 
التوحيدى أن يؤثر من خلالها على لتت الشانية التى 
امتحنها التوحيدى فى أثناء جدیثه عن هذه الشخصیات» 
عندما خاطب غير أبى عبد الله العارض» ومن ثم دفعها 3 
الاقتناع بما بقدم» فکانت شخصية آبی الوناء الهندس 
وذلك عندما قدم مجموعة من تضایا تخص الشخصية 
الواحدة, وکان یقدمها علی شکل تاج كان قدمه إلى 
العارض. ومن یدری» فقد یکون التوحبدی ماوز فی آنناء 
ذلك دوائر الكم والكيف والتقابل والتضادء إلى المسترى 
النفسى الوجدانى للشخصية الجديدة؛ لتصبح الجملة مقنمة 
وغير قابلة للتفتت. وبذلك يكون التوحيدى قد أعاد ننظيم 
علاقات جمل الترجمة؛ بمنطق يختلف عن نسخته الأولى. 
يدور حول الإدماج والتوحد والتركيب 
والامتاع» سواء اجاء ذلك عن طریق تولید صور؛ تعصم 
الفكرة وتكفل لها الاستواء وعدم التناقض» ومن ثم طرائق 
القياس والاستدلال والبرهان: أم جاء على شكل تأثير نفسى 


ولدته اللغة. 


وكان فحرى العنظ 


ومهما يكن من أمر النسخة الأولى 
الله العارضء والنسخة الثانية الخاصة بأبى الوفاء المهندس» 
فإنه يجب ألا يغيب عن بالنا أن إيقاع الكلمات رتناغمها 
يضافان إلى عناصر الجملة التى تطربنا كلماتها بسبب إيقاع 
بعض الحروف. وما من شك فى أن التفات الباحث فى هذا 


الخاصة بأبى عبد 


انجال إلى هذه EEG‏ اختبار صدق أحاسيس 
التوحيدى نحو مواقفه من التراجم» مدحا أو ذماء كما 
سيطلعنا على صدق التجربة؛ وقياس التدفق العاطفى» الذى 
يظهر عادة من خلال التدفق الموسيقى: عبر مسار التجربة 


۳۹۹ 


ورحلة البناء التعبيرى» كما بذ a‏ 


فضلا عما يكون للإيقاع الوسیقی من دور ذاتی خالص فى 


إدراك الاستجابة المرجوة عند المتلقى» خاصة فى جاتب 


كر بعض البا+ 





الإمتاع والتأثير الذى يعد ركنا أصيلا فى وظيفة العمل 
الأدبى. 

وتأسيسا على ماسبقء فان الباحث فى تراجم 
الترحيدى لايسعه إلا الوقرف أمام القيم التى تضمنتها هذه 
التراجم ؛ والمنظور 
كثيرا من الدلالات» من خلال تعبيراته اللغوية والمنية ود 


الذى تدمه المؤلفء وكشف أن من خلاله 


۱ 
التصوير وبراعة التخيل. والحق أن الترحيدى قدم نماذج من 


: الناحية الأولى الجدة 





تراجم فريدة من ناحیتی 





ا والناحية 0 البراعة نى توصيل الرسالة التى 





العدبر والروية. ومن 0 انية , تتطلب المملية هذه عادة 


توفعات مفادها ضرور ا مواجهة من خلال التفسير 








نفسيرا يعين على استمرار عطائه وإدراك مدى خصویته 





وثرائه» ومن ثم البحث عن الجذور و لخلشفیات 


2 ومن 





التوحيدى؛ وهى كثيرة وتعرف ميوله ونزعات 


وصداماته واماله امحبعنة وخیبات فلنه المتتابعة» و 
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(الإمتاع والوانسة) » حيث بمتلى بالشراعد الدالة على 








«یری أن اخ الكلام مار 





معناه» وتلا ل رونف ۱ وقامت صورد 

۲ ۰ 
كأنه نشره ونشر کانه نظم.یطمع مشهوده 
ر» ونر : هو 


بالسمع ويمتنع مقصوده على الطبع؟ . 








دكل من غلب عليه حنظ اللفظ وتصريفه 
وأمئلته وأشكاله» بعد من ممانی اللفظ . والمانی 


ص ۶ العقا ۰ اللفظ صرغ اللسان. وس بعد 
كت 2 ۳ رمن 


من المانی قا تصییه من المقل٩.‏ 


1, 


ومن قبا عاب التوحيدى على ابن العميد أنه 
کان تزر باللنظ. كماعاب ب على 
یحیل الْعنی. فأما شینه 


والاحلال والشجاجة. 


شدید الکلف 





الب حب(۱؟۱) لانه 





ار فاز جفوة والغا 


E‏ أن الط نظير اللنظ فى 


أغلب ۳ ر المعنى نظير المعنى فى أغلب الأمر. 
احد فی الت ركيب بلفة کل أمة وائعانی 
ابساطهة علی ندر الستل والمتل والماتر 


۱:۳۱ 
۶ المانی مختلنة طلبنا لها اسماء 





مختلفة, لیکرن دللك معونة لنا فی تخدید الاشباء: او فی 


1 1 3 ۳ ۰ 

وصف ااا من طريق الإقناع الكاف للجدل والتهمه» او 

م طرپق ابر عان الم اطع بالحجة؛ الرافع للشبهة؛ أو من طريق 
ی ی 


التتلید الجاری عنی الستن والعادة. 


وعندما يقوم أبر الوناء ائهندس!**۲۱ بتحدید النهج 


للترحیدی فى «الإمتاع والمؤانسة» ؛ يطلب منه أن لايعشق 
ح 

اللفظ دون العنى» وأن لایهوی العنی دون اللفظ . وعندما 

2 ف ادم 0 متى بن يونس 





ودر الننظ على المعنى قلا بفضل عنه ؛ وقدر 
:1 > 


رش فلا ينشص منه؛ هذا إذ کت 


العتی على الاشظ 
تین شب على ماهر به. فأما إذا حاولت 


وبسط المرادء فأجل اللفظ بالروادف 


نی 
ى 








لسیرافی یمثل العلماء الذین 
یمنون بضرورة العناية بالکلام؛ ورصد الخواص الجمالية؛ 
اتی تتصل بالتعبیر وضرورة الوازنة یین العتی والبنی. وذلك 

بطل ن ۱ ال ركيب ب اللغوى من حيث الربط 
بين الرمز والمدلول. 


وإذا كان التوحيدى وقبله أبو سعيد السيرافى وأبو الو 


ومن الو لواضح آن آبا سعید ا! 


الهندس وعيسى بن زرعة يربطون بين مدلول اللفظة وطريقة 
أداع العنی» أو بين اللفظ وا لنوع الأدبى وطرق صیاغته: 
وكذلك إظهار الصلة بين المدلول» وبين شخصية المبدع 
ومقدرته الفنية» وبينه وبين الغرض الائ ست ي ¢ 
فإنهم ربطوا كذلك بين مفهوم الكلمة ومنهوم النظم م الذى 
یمثل الخواص التعبيرية فى الكلام .بل ات ا 
السيراف ) ی ای تام هذا عندما طالب 

باستممال حق البدغ فی فرش العنی بما یحتاجه من 
ترضیح» والسعی إلى جلاء ا وادف المرضحة» 
والاشباه الغرية والاستعارات والشر 
السبرافى يقدم نظرية مكتملة يمكن اعتبارها بحثا أسلوبيا فى 


4 
ح.... ما يعنى أن آبا سعید 


اجال النظری والتطبیفی. 
والحقيقة أن مادعا الیه التوحیدی وغیره من العلماء 
يقربنا أو يصلنا 2 الدر س الا سلوی عندما دعوا إلى 


التمازج والربط بین ا لنحو 





لنقد والبلاغة والنحو؛ حيث يعد / 
وسيلة مهمة لتقريم الأسلرب ورصد نخراصه: فی حين ينف 
النقد والبلاغة فى صلب البحث الاسلوبی 
وینتهیان به, تماما مثلما اتخذت الاأسلوبية الحديثة منهج 7 
كما لاحظ بعض الباحثین(۲۳*۲؛ وذلك یتمثل فی رصد 
الخواص الجمالبة القى تقصل بال 

الجمال فى الت ركيب اللغوى» من حيث الربط بين الرمز 


» ویبدءان بالنص 


لتعبير والكشف عن مناحى 


والدلول يبتر ی النظم والتأليف؛ وتعدد 
العنی لتعدد البنی 


بلاغية ولغويةً 





ولتد آثار الترحيدى تنلات "كيم 


ونحرية. فهو یتساءل مثلا: ماذا تژنت العرب الشمس وتذ کر 


لفمر؟ ويتاءل عن الفرق بين الكلمة المفردة والكلمة 
0 وبلاغة القلم وبلاغة اللسان» والفرق بین معائی 
بعض الکلمات » من ما العتیق والخلق » والحدنان والحدئان» 


الترحيدى مترجما للرجال 


وا مشر وغير ذلك. وإذا كان هذا التساؤل نايعا من نفس 
التوحيدى» فربما جاءه من عند أبى ملیمان المنطفى أر ص 
عند عیسی بن بن زرعة ومسکویه وغیرهم» الذين کان همهم 
تخديد معانى الألفاظ والمصطلحات؛ وتخديد الفروق 
والترادفات» کالفرح والسرور والأمل والرجاء والخلاف 
والاختلاف.. ويوق لنا الترحيدى فروقا بين الروح 
والنفر "٠ء‏ والإرادة والاحتيار 21457 ؛ وانمحبة والشهرة 
۱( وضروب البلاغة17 ”21 .., وما ذلك إلا لاستكمال 
نزعة التوحیدی التسائلية التى امتدت کذلك لی الل 


1 


تغب عن باله العلاقة التى تتجمع بين الفكر واللغة. فكان 


يقرن أسكلته الفلفية بأسكلته اللغرية. 


إلى الاعتناء باللفة” 25 وقد 
انحاز التوحيدى بكليته إلى ال اللغة العربية وإلى العرب. فهر 


إن الدراسات اللغوية 7 نشطت بين القرن الرابع 


تشاطا ملحرضا دفعت التوحید 


ينقل عن أبى سليمان» فی معرض متارنة اللغة العربية بغيرهاء 
أنه لم يجد كالعربية لفة. فهر براها واسعة الناهج؛ لطيفة 
انغترج» عالية اشخار رج» حروفها أنتم» واسماژها أعظم ومعانیها 
أوغل + وممارینها اشمل .. كما ورد ذلك فى کتا 

(البصائر والذخا 


اثر) [ص هسا. 


۹ 5 ۶ 
ويستشهد بما سجله ابن O NN‏ 


؛ واسمو اللفة. و 
واسمو ر 


سماها مها وحررنها 


يجولون فى لغتهم» فيتصرفوث فى ١‏ 
ماقاتها وبديعها واستعاراتها وغرائب تصرفها فى 


العرب صحيحو الفطرة»؛ ومتقدو الطبع 





احتصارانها ولطف کنایانها فی مقابلة تصریحانها, ومفاربتها 





العجم در ا رك ا EN‏ ا 


والزخ» فما وجدنا لشوء من هذه اللغات نصوع العربية؛ أعنى 
الفرج التى فى كلماتهاء والنضاء الذى تمده بين حروفها؛ 
وا مانة العى بين مخارجهاء والمعادلة التى نذوقها فى أمثلتهاء 
والمساواة التى لا جحد فى أبنيتها. 


ومن يتعمق ما اظهره ابن 


روك با نخاما تلعلاقات» وذلك مقارنه بين 
ن القغع قد تعامل مع اللغة 


المتفم يلاحظ أن اللغة 


اللغات الأخرى. ويتذهر أن ابر 


۳۷۱ 





العربية وحلل معطياتها وقدراتها المنمثلة فى الأسماء والأفعال 
والحروف والاشتعقاق والبديع والاستعارة والتصريف... 
فلاحظ أنها مفاهيم ترتبط بذهن الناطقين بهاء كما لاحظ 
أن دراسة التركيب العام لهذه اللغة تفرض على الباحث إيجاد 
العلافة بين صوت الكلمة واتساع مفهومها الذى يتأتى من 
خلال المثلئات اللغوية وتغير الحركات للحرف الواحد لينتج 
كلمات مختلفة معنی لا مبنی؛ فاتسع فضاؤهاء وتباعدت 
مخارجها. 

والحقيقة أن من يتمعن هذه الملاحظات التى 
عن التوحيدى أو أسانذته وسجلها التو وحيدى فى مؤلفاته ولا 
سيما (الإمتاع والمؤانسة)» فسيلاحظ أن النقاد والعلماء 


والبلاغبين واللفربين قد ربطوا بين مدلول اللغظ ر طرق اداء 


صدرت 


المعنى؛ وبين النوع الأدبى وطرق صياغته؛ وبين شخصية 
المبداع ع وقدراته ٠‏ وبين , مفهوم الكلام ومفهرم النظم لإئ 
يمثل الخواص التعبيرية فى الكلام. وإذا كانت اللغة العربية 
أكثر أنظمة التعبير العالمية ننظيماء فإنها أكثرها تميزا 
بخصائصها. ودون إدراك ما فى اللغة العربية من انس أشار 
إليه العلماء منذ القرن الرابع» فسوف نعجز عن إدراك العملية 
التواصلية التى انفردت بها اللغة العربية عبر المسافات الزمنية 
التباعدة. ومعروف آن کل تنظیم لغوى يعطى ثماره المفيدة 
عندما تکون له مجموعات لغوية وبلاغية ونحوية ینتمی کل 
منها إلى الآخر وتربطها علاقات أخوية تتشكل ابتداء من 
الفعل والاسم والحرف إلى التركيب العام للنظام اللغرى 
والبلاغی النقدی. 


نظرية الترجمة عند الترحیدی 
اهتم محمود إبراهيم ?2 فى دراسته القيمة لأبى 
حبان التوحیدی بدراسة تضایا الانسان عندما رکز اهتمامه 
علی الکائن البشری» بکل ما یحس به ویفکر فیه ویصدر 
عله ‏ ویقول: : فلا غرو اذن أن جد فى کتابات التو وحیدی على 
اختلاف أنماطهاء وتباین الفترات الزمنية التی کتبت فیها 
خلال حياته الطويلة؛ معرضا لکل ما یتصل بالانسان من 
افکار وهواجس ومناعر. ومن ثم معرضا فسیحا حافلا بالوان 
التعبير عن حياة الانسان وتجاریه» وأشواق النفس الانسانية 


۳۷۲ 


وتطلعاتها. كما لاحظ أنه تغلغل فى مشاعر الناس وأفكارهمء 
ومن ألم بان عنها بالكلمة الدقيقة الموحية؛ على شاكلة قل 


أن تمد لها نظيرا فى الفكر العربى القديم . 
والحقيقة أن الإحاطة بأحوال الناس والطبقات 





والشخصيات أمر ليس سهلاء كما أن تشريح النة 0 
وما يعتمل فى داخخلها أمر أكثر صعربة؛ لأن تلك تاج 

مودات وصداقات وصلات؛ وهذه ختاج ج إلى جرأة وقدرة 
ن المجتمعات» فضلا عن الأفراد. 


قاد را على الغوص ف فى أعماق 
الاخرین والإحاطة بخصائصهم وعيوبهم. وكان قادرا على 
تسجيل كشف بمكرناتهم وتصرفاتهم وخصائصهم. 
وتصادف أن كان التوحيدى مولعا بالتنقير عن الانسان 
ونوازعه» كما لاحظ ذلك كثير من آساتذنه ومعاصریه. کما 
کان قادرا فى الوقت ذاته على الكشف عن مكونات النقسر 
والمشاعرء واستقراء الأحوال والخفايا والمكنونات» لآن 
«الانسان سواء أكان ممثلا فيه هرء أم فى الئاس من حوله» 
كان موضوعه الأرل فى كتاباته على اختلاف أتماطهافء 
(دد۱) 


وصراحة لم , يعتدهأ لمكم 


ركان یم فیما پیدو - 


كما يقرل محمود إبراهيم 


وساعده على أن يكون صريحا فى نقد الآخرين فكره 
الحر المنطلق الذى لا يحده حدء ولا يقف فى طريقه مانع. 


1e7 3 ۰‏ 
یول ماجد یو 0 


١‏ كان التوحيدى مفكرا حرا بالمعنى الذى 
نقصده. ولم ینتم لذهب ولم ینضو فی جماعة» 


ولم يتحرب لرأى. ولم يكن هذا كما يفسره 


البعض لانتقاره إلى موقف ورؤية؛ . 


زرده 


وهذا واقع نلمسه فى حياة التوحيدى من أولها إلى 
اخرهاء الامر الذی جمله حرا منطلقا فی آرائه» 3 یستأذن أية 
جههء عندما برغب فی الاعلان عنهاء ولا كان مع هذه 
الأحزاب التى دخلت «النمرة فى إناف أصحابهاء وظهرت 
الختزوانة e‏ بينهم... ولا كانت أرائل الأمور على ما 
شرحتء وأواسطها على ماوضعت»؛ كان من نتيجتها هذه 


الفعن والمذاهبء والتعصب والإفراط» وما تفاقم منها وزاد.. 


سے ج 2 ٠‏ و کے ر الترحيدى مترجما للرجال 


وصار الناس أحزابا فى النحل والأديان»... وهذا يعنى أن 
امجتمع الذى عاش فيه الترحيدى كان مجتمعا متفرقا متشتنا 
تسوده الفرقة» ومفاسد الحکم. ما يعنى التزلف والنفاق 
واتتشار الظالم وضیاع امن وسوء العاملة وسفك الدما 
وکثر: الجدال ومصادرة الأموال وانتماش الرشوة... وقد صور 
ذلك كله فى کتبه» ولا سیما (الامتاع والژانسة) » وبث فيه 
فکرا ناقدا صریحا» لم يكن مقبولا عند الحکام وذوی الشأن. 
وإذا کان التوحيدى قد أقبل فى بداية عمره ٠‏ على الحياة 
وعلى العلم» فإنه مع ذبول زهرة العمر واعتلال الصحة؛ مال 
نحو التشاؤم والسوداويةء وغلب عليه الحزن والانطواء. 


ولمل فی هذه الأّبماد مجتمعة أُو متفرقة مایدل علی أن 
السرحیدی لم يكن فظ الطبع أو منحرف المزاج» ولم يكن 
مأزوما نفسيا فقطء وإنما كان حائرا افى كيفية إصلاح 
مجتمع یخطر نحر السقوط والهزيمة . فکان يطرح الأسعلة 
فلا يجد لها جواباء ویشکر ز زمانه فلا يجد من يأخذ بيده 
وینقذه ما هو فیه وربما دفعته حالة الخوف والقلق والحيرة 
والتناتض والتدهور الفكرى والحضارى والثقافى والأخلافى 
إلى أن يكون فى الوسط حتى يحفظ لنفسه موقعاء وريما 
انعکست هذه الوسطية على تراجمه ومعتقداته وآرائه وأفكاره 
فاحتار» هل يكتب الحقيقة أم يلون هذه الحقيقة بالخمورض 
والازدواج ؟ .. ولقد لاحظ ماجد یوسف"۲*4) هذا التناتض 
والازدواج» وقال: : نستطيع أن نفسر مسألة الغموض (أحيانا» 
بين الأفكار والألفاظ » فأبو حيان حين يكثر فى أسلوبه من 
الفاظ الازدراج والقابلة» انما يكشف عن شخصية تيا 
التناقض والمفارقة. 
وإذا كانت الرسطية تعد عيبا عند بعض الدارسين» 
لأنها تساعد النقاد على إجراء التسوية وتمنحهم القدرة على 
امجاملة, وتبرئهم من حمل المؤولية وإصدار الأحكام الفنية» 
فإنها تعد معادلة مهمة عند المشتغلين بتراجم الآخرين. وإذا 
ظن بعض الباحثين أن هذا الموقف يشكل عيبا واضحا فى 
الشراجم التى تذكر السلبيات والایجاییات؛ ولاتظهر المراقف 
الواضحة التى تشكل قناعات ثابتة عند النقادء فإن علينا أن 
نتصور تراجم مادحة فقط لندرك مقدار الكذب الذى ميدخل 
فى عالم المترجم» » ومايمكن أن يلحق به ذلك من أضرار» 


ذلك أن الج لاتعلی من قدر الانسان بمقدار ماتضرها لد 
إننا لايمكن أن نصور إن نسانا ما.مهما بلغ الغاية من الأدب 
واللطف بلا منقصة وقصور وعيوب ومآخذ. 


أضف إلى ذلك أن الوساطة من خلال ذكر السلبيات 
والایجابیات والمحامد والمناقص؛ كانت مذهبا من مذاهمب 
القرن الرابع الهجری» ویکنی آن نذکر فی هذا اجال کتاب 
الامدی (الوازنة بين الطائیین) و بعده کتاب الجرجانی 
(الوساطة بین التبی وخحصوبه) » لتدرك أن هذا التوسط» 
وتلك الوسطية کانا أسلوبا شائعا عند النقاد فى ذلك العصرء 
ومن حلالهما استطاعوا (نتساج النقد الراقی الذی آظهر 
الجرانب الختلفة من حياة النابهين وغير النابهين» ربذلك 
يكون التوحيدى أبن عصره. 


ومهما يكن من أمر شخصية التوحيدى وحالتها العامة 
رالخاصة» فقد انمكست على تراجمه التى نقل إلينا من 
خلالها أداء معميزاء ومن خلال هذه الوسطية أبلغنا بكثير 
من الحقائق عن شخصيات عاشت فى زمانه» وخبرها عن 
قرب فیما ییدره ولا یتم النقل 'عادة إلا من خلال اتفاق بين 
المؤدى والمؤدى إليه. فکان الرّدی الترحید ۶ ى: والمؤدى إليه بو 
عبدالله العارض. 


وریما اتضح لنا من خلال مسار النقد آن التوحیدی 
کان فی نقده ذاتیاء وأن الذاتية طفت عنده علی ما سواها. 
واذا کان ثمة ما یفید بوجود نظرية نقدية لها امتبازها الفنی 
راستحقاقها الأدبى» فانه بفترض آن تکون قد حققت 
جانبين: جانب الإنصاح عِن حياة الرجال وكياناتهم 
وأجوائهم التى عاشوهاء وجانب التعبير الذى يفترض أن 
يتضمن بعض الجزئيات والوقائع والأفكار والعراطف» وهذا 
الجانب هو الذى يعكس لنا مواقف التوحيدى المعروفة. 
إلى أن نفترض أن التوحيدى أراد 
من خلال تراجمه استعراض.حصيلته الثقافية والفكرية أمام 
أبى عبد الله العارض. ولم يكن يقصد إلى الوقوف عند 
حدود معرفة الرجال» بل قصد إلى ضرورة فهم نفسياتهم قبل 
التعامل معهم. والحديث عنهم وتصنيفهم قبل التقليل من 
شأنهم. كما قصد إلى إرضاء رغبة العارض فى تعرف 


وقد یقودنا هذا السار لا 


۳۷۳۲ 


شخصيات العصرء ولكن ليس من خلال أسلوب المترجمين» 
وإنما من خلال انتقاء المواقفء واختيار ما يصلح لجعله 
الرجل المتفرد الذى يسمو على كل من عداه. 

وإذا كان التوحيدى أراد إرضاء رغبة العارض الشديدة 
فی تعرف الرجال؛ فانه قد یکون آراد آن یسدد حسابات 
قديمة كانت بينه وبين عدد من الرجال. كما أراد أن يؤثر 
على نفسية العارض» ويحدث تفاعلات مؤثرة على الأرضاع 
الثقافية والنقدية والفكرية كافة. 

وأكبر الظن أن التوحيدى كان يدرك؛ عندما بدأ 
بالإجابة عن أسكلة أبى عبدالله العارضء آن ما یتفوه به صادر 
عن قناعات يؤمن بها. ودليلنا على ذلك أنه قصد إلى إثارة 
الفكر لدى العارض وإيقاظ إحساسه»ء وتنبيهه إلى ما كان 
عليه وإلى ما سيكون. وكان يهدف إلى الوصول إلى غاية 
فنية وأخلاقية» وإلى تنبيه العارض إلى ضرورة تغيير بعض 
القيم الراسخة فى نفسيته حول بعض الشخصيات» وتخريك 
الدوافع والشاعر والأحاسيس بحيث تبلغ غايتها من القدرة 
على الابتكار والخلق. أو ريما قصد إلى تغيير جوهرى فى 
فهم الشخصيات» رإدراك ما فى دواخلهم وتزويد عقل 
العارض بسلاح المعرفة والفهم لهؤلاء الذين تعامل أر قد 
يتعامل معهم» أو سمع عنهم أر قد يتعرفهم. 

ولقد ترجه الترحیدی بهذه اجموعة من التراجم؛ وهو 

يدرك أنه يوجه خطابه إلى وزير متعلم ومشقف ثقافة عالية. 
وربما ظن التوحيدى أن البواعت النفسية هى الأصل فى 
توضيح الصورة؛ وإلى ما تقدمه من مدركات. لذلك أدرك أن 
ما يحدث به العارض إنما يحرك فى نفسه بواعث الشعور 
ويدفعه إلى أن يتخذ بعض الخطوات الإدراكية في هذا الجالء 
وعلينا أن نعترف بأن التوحيدى سعى سعيا حفيثا إلى اشتقاق 
الدلالات؛ وحاول التقاط المانی واستخلاصها من احصلة 
الرئيسية. وكان هذا الجانب كأنه حجر الزاوية فى فكر 
التوحیدی النقدی باکمله. ما يعنى أن التوحيدى سعى إلى 
غاية محددة ورصل (لیها - رمن يدرى فقد يكرن سعى إلى 
غاية ووصل إلى غيرها. 


۳۷ 


ولم يهتم التوحيدى بالتفسير أو التعليل فى تراجمه» وهذا 
واضح كل الوضوح فیما کتبه» على قلته. لذلك نراه يسلك 
الطريق التالى: 

- اللجوء إلى المعانى الذهنية المتلاحقة:؛ مما يدل على 
شعور قورى وأنى وسريع. وهذه حالة من الشعور تورث 
الصدمات للمستمع من جهة:؛ وتقدم المعانى غير الدقيقة 
وربما الكاذية من ناحية أخرى. 

- الوقوف وراء حالة نفسية آنية» بصرف النظر عن 
الوضوعية. فجاءعت تعبیراته عاکسة بعض الکنونات والاسرار 
والخفایا. وقد کشف لنا عن نتائج خطيرة؛ عندما لم يمعن 
فى التفسير والتعليل. كما حدث عندما تحدث عن 
القرامطة» أو أشار إلى (ألف ليلة وليلة) أو ذكر بعض 
الحوادث المعاصرة. والتوحيدى من أولئك الذين قدموا أدبآً 
لا يقبل التفسير والتعليل» تماما مثل الشعر؛ فالتعبير لابد أن 
يقف إلى جانب الأسس المعنوية للأدب الراقى» والتفسير 
لابد أن يقف إلى جانب الأصول المعرفية للأدب. وهذا باب 
دخله التوحیدی» والیت أنه یندم نشرا من غير تكلف أو 

الحرية فى الانتقال من ترجمة إلى أخرى» ثم المودة 
إلى بعض الترجمات» ومن مقارنات إلى أخرى داخل 
الترجمة الواحدة؛ ومن وضع إلى وضع داخل مجالات 
الدلالات والممانى وأوضاع الترجمین .. وکان قادرا على 
اشتقاق العسلاقات على استخلاص الماهيات» وعدم الالعفات 
إلى تفرع المعانى وقوة جاذبيتها. وإذا كان قد شيد مذهبه 
الذى رأيناه واضحا فى (مشالب الوزيرين) على يعض هذه 
الظواهر» فإنه رأى أن يعكس الآية فى تراجمه فى (الإمتاع 
والوانست) ؛ ذلك أن ظروف الکتاب المتم لا تسمح له 
بذلك» وظروف التحدیث والقص والاخبار لا محتمل الرکض 
وراء ما تملیه اللفس من اندفاعات, 


وقد يسهل على الباحث تکذیب الخبر الذی یسوقه 
التوحيدى إذا قارنه بواقع حال بعض الترجمین التی جاد بها 
الزمان قبل زمن التوحيدى وبعده؛ فنحن نميل إلى إنكار 
التوحيدى بعض الحوادث التى قد تكون فى صالح المترجم؛ 


إذ تأكد للباحثء؛ كما أثبتت بعض الوقائع؛ أن التوحيدى 
يستبعد بعض الخصائص ولميزات لبعض من ترجم لهم. 
وربما أدرك بعض حقائقهاء ولكنه لم يأعذ بهاء أو ربما 
تعمد عدم ذكرها. هذا فضلا عن أنه لم يظهر لنا الفواصل 
الدقيقة بين حقائق الأشياء والأدوات والوسائل التى كانت 
غير خافية على أحد من المعاصرين أو ممن جاءوا بعد عصر 
التوحیدی» إلى جانب أنه ريما ا مواقف وهمية لإقناعنا 
بوجهة نظره؛ مع أن الضرورة تقعضی نة أن يقدم لنا الحقائق 
النابتة 1 بها. 

ولأن التوحيدى كان يشعر بأنه أمام عقلية ترحب بما 
يقدم من نقدء وتسلم بما كان يستحضر من لغة وصور وفكر 
وأدب» تقرب جميعها الأشياء المركبة؛ وتنحو نحو الأشياء 
البسيطة البعيدة عن التعميد» فقد رأى أن يوجه نظر أبى 
عبدالله العارض إلى ضرورة الابتعاد عن كل ما ينتزع الثقة» 
ويمنع من التسليم بالأفكار المطروحة. وبذلك اكتسب کلامه 
الدرجة القطعية فى عدم المناقشة. 


وسلك التوحيدى سبيل الاعتماد على الجملة؛ وما 
تختزنه من دلالات» فى الوقت الذى أخذ فيه بأطراف الفكر 
ولم یعسمقه ورقف عند حدود الأراء التی برغب فی 
ابلاغها. ولو شفع التوحیدی آراءه فی الرجال بشئ من 
العمق لأنتج لنا فكرا راقیا جمیلا وأسلوبا فریدا فی التراجم» 
کالذی فعله فی (مشالب الوزيرين) » ولکنه فی «الامتاع 
والمؤانسة) لم يحاول دفع التفكير فى المعنى خطرة واحدة إلى 
اکن ها عله هو الا تجا على الخبارة البليغة؛ التى 
أرادها أن تقترن بمعان كثيرة» تخيل أنها ربما تصل إلى 
القارئ بالمستوى نفسه الذى وصلت فيه إلى العارض. 
وإذا كان أبو عبدالله العارض قد قنع بأن لدى 
التوحيدى حاسة نقدية متازة» وأنه كان مسرورا بسماعهاء 
وأن لديه قدرة على الوعى بما یقال؛ وفكرا قويا نافذا يبلغ 
قرارة المعنى ويعرف الفرق بين الاستخدام والاستعمال» فإن 
قارئ التراجم قد لاحظ عدم وجود فرق بين التقاطع 
رالعوازى اللذين لا تصرف المعانى إلا بهما. ولو قام 
التوحيدى بعمليات المقارنة والمعاينة اللتين توفران للأدب 


التوحيدى مترجما للرجال 


الراقى المقابيس العادلة» لظهر له بوضوح أنه والقارئ سيتفقان 
فيما بينهما على حمَيقة ماء مثلما اتفق والعارض على كثير 
من الحقائق. 


وهكذاء نلاحظ أن الترحيدى ‏ الذى لم يفكرء فیما 
يظهرء عندما بدأ يترجم الرجال فى (الإمتاع والمؤانة» فى 
تقدیم نظرية فی التراجم من التراجم» جاءت 
معبرة عن موقف من مراقف التوحیدی العروفة» كما دفع 
أمامنا بأدوات تمثل اتجاها من الاتجاهات» وحمل دلائل من 
نوع ما يمكن أن تشكل فى مجموعها نظرية »كتلك التى 
E‏ فى كتابه المتميزء وهى النظرية 
التی تکاد تقترب منھا فی ال لشکل وتبتعد عنها فی الضمون. 
والحقيقة أن النقد لا يكون نقدا إلا إذا عاصرته الشواهد, 
وتقدمته الأمثلة؛ وتمت مقارنة هذه الشواهد بنظائرها. كما 
أنه لا يكون نقد الرجال نقدا يعتد به ويستشهد بمضامينه 
ووثائقه إلا إذا كان الناقد معاصرا لمن يكتب عنهمء وهذا ما 
نسجله للتوحيدى. كما نسجل للتوحيدى ‏ باعتباره ناقدا 
للرجال - جرأته وصراحته» وأنه لم يضطر إلى التعديل فى 
منظوراته» أو إلى المهادنة والمصالحة. ولم يكن سهل المجاملة؛ 
وكان إنساناً قلقا ينظر حوله بعين الناقد المستريب» ولم يكن 
سهلا عليه أن يغلق عينه على خطأ» أو يغلق عقله اشفتح 
على وهم. وإدراكا منه هذه الحقائق» وشعورا منه بالخوف 
من عين الرقيب وسيف صاحب السلطة؛ فقد طلب أن 
تصان (رسالته» بل رسائله وكتبه بعد أن شعر أن ما قام به 
يمس الآخرین ویذی شخصياتهم. ثبدت علیه علامات 
الخوذ نم من الصدق والصراحة؛ قی مجتمم لا 
يحترم الصدق والصراحة 


قدم نماذج 


ومع ذلك؛ فإن التوحيدى ظهر فى تراجمه وسطيا 
معدلا توفيقياء تماما مئلما ظهر كذلك وهو بصدد معالجة 
القضايا الفكرية والأدبية واللغوية الكبرى» من مثل: مسألة 
الذات الاثهية» واللفظ والمعنى» والنشر والشعرء فقد كان فى 
تراجمه ثنائيا وكان كذلك عندما قدم القضية الواحدة من 
زاوتين مختلفتين كل الاحتلاف» ولم يكن يميل إلى ناحية 


دون ناحية» وكأنه يريد أن يقدم رؤية شاملة» غير محددة ولا 


۳۷۵ 





اي الا ا ل 


محصورة. إلى هنا الدى تتفت دی ل الذئ 
يرى آن العدید من الشکلات الکبری التی احتدم حولها 
الصراع الفكرى الاجتماعى فى العصور الإسلامية قبل القرن 
الرابع الهجرى نفسهء كان التوحيدى يقف منها الموقف 
الممتدل الذى يتوسط بين طرفين. 


وعليه» فإننا ترى أن تراجم التوحيدى لم تكن سطحية 
أو تقريرية » ولا جاءت للتقليل من شأن المترجمين» أو المساس 
بشخصياتهم ٠‏ . أو الطعن فى مذاهبهم واتماءاتهم فقطء أو أنه 
e‏ أو أنه كان معأئرا بالجاحظ(۲۳ الذی 

حضع أسلوبه لشخصياته بينما أخضع e‏ 
0 . كما لم بشأ الترحيدى أن يبدأ بالنسب وا 
الذى لم يكن من مظاهر تراجم القرن الرابع me‏ 
بطیل بالعالی فى تراجمه» لأن من مظاهر هذا القرن كان 
الاقعصاد فى الأسلوب» والدقة فى إصابة النی؛ کما ذکر 
ذلك صاحب (الفهرست)"""“ الذى ذهب إلى أن النفوس 
تشرئب إلى التشائج درن المقدماتء وترتأح الی الضرض 
ال مقصود دون التطویل فی العبارات. 

وإنما كان راغبا فى إظهار الحقائق وكشف الخفاياء 
وتقديم الناجزء كما ظهر متحربا ودقيقا فى معظم ما ذكرء» 
وكان يسند كثيرا من الأقوال إلى أصحابهاء ويقارن ويقارب 
بين من وجه إليهم النقد وغيرهم من رجالات ال لعصرء أو ممن 
ينتسبون إلى المذهب نفسه. 

وإذا كان معظم من ترجم لهم التوحیدی من يعملون 
فى السلطة؛ فليس هذا مما يؤخذ عليه بمقندار ما كان فى 
جانبه. فقد حاول أن يقلقل الثقة بهمء ويغمز من علمهم» 
ويقلل من شأنهم» ولم يكن معهم مهادنا أو مجاملا. وكان 
منصفا لهم أشد الإنصافء عندما ذكر فضل بعض العلماء 
والفلاسفة والحکماء واللغویین والشمراء» وسبواهم. . رعلى كل 
الأحوال فإن التوحیدی اختا ر محطات ممينة من آعمار 
شخصياته؛ من أجل إظهار بعض الحقائق المتعلقة ببعض 
السخصیات» بقصد ريك الوعی الأخلاقى» والإيهام بأنه 
یقوم بالنقد من خحلال الشامدة وائلاحظة» وتیل الظواهر 
مخليلا محايداء یجمع بین الایجاییات والسلبیات. 


۳۷۳ 


وأحسب أن التوحيدى قد مجح فى كونه مترجما 
للرجال وناقدا لهم عندما أظهر قدرات من ينقدهم؛ ركان 
علی بينة من ظرونهم الخاصة والعامة؛ وأبرز النواحى التى 
اهعم بها دون غيرهاء لاسيما نقاط الضعف والة ة ولم يكن 
مجاملا على حساب هذه الحقائق ولا كان مهادنا فى إصدار 
الأحكام. 


ولذا کنا قد لاحظنا التناقض فى بعض تراجمه؛ 
والوسطية اعأنية فى إصدار الأحكام» فلأن مرد ذلك هو 

حيرته وقلقه وأزمانه الى كان يعيشها. وإذا كانت حالة 
ایی دک اا ارت کر لحموى فلم يتمكن من 
توصيف الرجل» فخلع عليه مرة صفة : الاعتزال» ومرة مسلك 
شيخ الصوفية» ومرة فيلسوف الأدباء وأديب 
الفلاسفة» ومحقق فی و ن المحققين وإمام البلغاء.. 
فاننا لا نزال نشف حیاری آمام ظاهر: الترحیدی؛ علی الرغم 
من كثرة ما کتب عنه. 


الجاحظ ؛ ومرة * 


النتائج : 


يتضمن هذا البحث مقدمة وخاتمة وستة أقام هى: 
دوافع كتابة الترجمة عند الترحيدى؛ وصورة الترجمة 
واتجاهاتها وموضوعاتهاء أسلوب نقد العلماء رالأدباء 
والوزراء؛ وسوقع السوحیدی من فن التراجم» وبناء نص 
اسراجم: افلفظ والمنی؛ وأحیرا نظرية لسرجمة عند 


التوحیدی . 


والحقيقة التى ستظل ظاهرة للعيان هى أن تراجم 
الترحیدی ستبقی مثشارا للجدل, لانها لیست تاریخ حياة 
ل المفهوم » التی أصبحت سمة من سمات التراجم بعد 
لقرن !! لرايع الهجرى» وأن التوحیدی لم لم يكن راغبا فى 
وت الرجال» ولا كان ذلك هاجسهء وإنما استجاب 
لرغبة مضیفه الوزیر آبی عبدالله العارض. لذلك کان 
العارض وراء دید منهج وصف الرجال» وكان راضيا عما 
قدمه التوحيدى» فكان يعلن عن رضاه بما يسمعه. وإذا 
كان التوحيدى غير راغب فى البداية فى نقل الأحاديث 
والأخبار وإعادة الأحوال» فإن أبا عبدالله العارض كان قد 


پم ج ع ا ج ج ي ن التوحيدى مترجما للرجال 


طلب ذلك, لأنه يود أن يطلع على أحوال الرجال؛ وتعرف 
خفاياهم رأخبارهم واتجاهاتهم الفكرية والمذهبية؛ رما إلى 
دلگ . 

يبدأ التوحيدى فى ترجمة أبى سليمان المنطقى» 
ويعتبره نقطة ارتكاز وجذب واستقطاب» وقد لاحظت أن 
معظم الترجمات التى تعد بالعشرات جاءت فى الجزء الأول. 
وفی هذا الجزء يظهر المنهج الذى يرسمه العارض ونجده 
سائلا ومستفسرا فى حين مجد التوحيدى ناقداء يتعسف فى 
حکمه علی الرجال ویخصص نقده لقدرات الرجال العلمية 
وعیوبهم الشخصية. وکان محکوما فی ذلك بمواقف 
شخصية. ومع ذلك» فقد کان فی تراجمه متواز زناء یذ کر 
الحسنات والسیغات والایجابیات والسلبیات. ولذلك کان 
لتراجمه سمة محددة؛ متظل مثار جدال ونقاش. 


وعلى الرغم من أن التوحيدى ترجم لمعظم معاصريه» 
فانه صمت عن الخوض فى ماضيه هو نفسه صمتاً تاماء 
ومع ذلك؛ فقد تمکنت من استخراج بعض الدلالات من 

بعض المصادر التى تفيد هذه الد راسة من حيث نظرته إلى 
لآخرین» ومتى تبدأ شخصيته ومتى تبدأ شخصيات الآخرين. 
ولقد ترجم السوحیدی طرائف من الرجال» كان منهم: 
الأماتذة والوزراء وأهل الاعتزال والمتكلمون والشعراء 
واللغريون والمطربون وغيرهم. وكان فى نقده يظهر الصررة 
المتوازية المتقابلة . 


ونظر! لأهمية بناء نص التراجم عند التوحیدی» فقد 
أظهرت نظريته فی مجال اللفظ والعنی والت رکیب والدلالة. 
كما لاحظت عنده بوادر نظرية تديمة جديدة؛ هی محاولة 
الربط والمزج بين النقد والبلاغة والتحوه فقد أثار تساؤلات 
كثيرة فى هذا المجال؛ وكان منحازا إلى لغة العرب» ويستشهد 
بآراء أبى سعيد السيرافى وابن المقفع» ما يدل على محاولة 
ربط محکم بين مدلول اللفظ وطرق آداء العنی» وبین التنوع 
الأدبى وطرق صياغته» وبین شخصية البدع وقدراته ومفهوم 
الکلمة ومفهوم النظم. 


ولقد تمکن التوحیدی, من خلال تراجمه؛ من 
الإحاطة بأحوال الناس والطبقات والشخصیات. وکان قادرا 
على الغوص فى أعماق الآخرين» والإحاطة بفضائلهم 
رعیوبهم؛ والكشف عن مكنرناتهم ونصرفاتهم» ویسدو آه 
کان مولعا بالتنقیر عن الانسان ونوازعه. وساعده على ذلك 
فكر حر لا يحده حد, وكان غير منتم إلى مذهب أو جماعة. 
وربما دفعه خحرفه وقلقه وحيرته إلى أن لا يذهب بعيدأ فى 
تطرفهء فكان عليه فى مجتمع یمتلاً بالحساد والرقباء» آن 
يقف المواقف الوسطية. وكان فى ذلك كشير من الفوائد 
حيث أبلغنا بكثير من الحقائق. 
ولقد كان التوحيدى فى نقده ذاتياء وحقق من خلال 
نقده جانبا من الاقصاح عن نفسیات یعض الرجال؛ وکان 
يسمى بذلك إلى اسعشفاف الدلالات والتقاط المانی 
واستخلاصها من المحصلة الرئيسية. وكان حرا فى تنقلاته من 
ترجمة إلى أخرى» ثم العودة إلى بعض الترجمات. وبمقارنة 
ما كتبه التوحيدى فى هذا انجال بما کنبه غيره» للاحظ أن 
التسوحیدی فی بعض تراجمه أخحذ بأطراف الأفكار ولم 
تيا ولم يوفر لنا المعاينة والقاربة لتکون مقاییس عادلة؛ 
كما كان انتقائيا يأخذ من المواقف ما يراه مناسبا لاسماعه 
لأبى عبد الله العارض. 


ومعظم تراجم التوحيدى تعبر عن مواقف سياسية 
وفكرية وثقافية ومذهبية. . وفيها سجل التوحيدى جرأة 
مقبولة؛ والدلالة على ذلك أنه لم يضطر إلى التعديل من 
منظورانه أو إلى المهادنة والمضالحة. ومع ذلك فلم تكن 
تراجمه سطحية أو تقريرية» وإنما كانت مليئة بالدلاللات 
والبيانات التى يحتاجها من يترجم للرجال. وبذلك يكون 
الترحیدی قد جح فی کونه ناقدا لرجال ومترجما لهم؛ 
ولم یجامل على حساب الحقائق, ولا کان مهادنا نی 
إصدار الأحكام. وإن کان ثمة تناقض فی بمض تراجم 
فمرد ذلك يعود إلى حيرته وقلقه ووسطيته فى إصدار 
الأحكام. 


۳۷۷ 


الهوا مش 


(۱) معجم الأدپاء» 12:۱ . 

(؟) الإمتاع والمؤائسة, .514:١‏ ۱ ۱ ۲ 

(۳) أبو حيان التوحيدى: سيرته ‏ آثارهء ص ۲۹4 ومابعدها رف ماکنبه صاحب ذیل تجارب الأثم وماكتبه التقاد الآخخرون. 
(4؛) الإمماع والزائسة 5101 

(۰) الصدر السابق: ۳۲:۱. 
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تفشه ۳۳:۱ 

نف 

نفسه ۱: ۳۷ 

نفسه ۳۴:۱ 

۱ ومابعدها 
۳۱ ۳۷ 
FY‏ 

1 . 
ا:1 

۳ ۱ 
لک‎ 
f: 


LEEEEEE E 


نقسه 4۳:۱ 
نفشه ۱: 44. 

نفسه ۱: 4۲. 

نفشه 4۳:۱ 

نفه ۱۱ 4۵. 

تشه ۱: 4۷. 

تفسه ۲: 4 

الصدر تفسه, 

نفه ۵۳۱۱ 

نفسه (والمقصود هنا الصاحب ابن عياد) . 

نقه ۰۸:۱ 

نفسه ١54:1‏ - دحض: مزلقة ومزلة للأقدام انظ كذلك: رأى الأستاذ عبد الرزاق محبی الدین فی موضوع الشعر ص ۱۳۸ ومابعدها. 
تفه ۱۳۹:۱. ۱ 

تفسه ۳۱:۱ 

(حسان عباس: ابو حیان التوحیدی» ص۸5 

الامتاع والزانسة ۲۹:۱ 

المقابات ص ۲۷۵. 

البصائر والاخالر» ۲: ۰4۷۰ 

الإمتاع والزانست ۲: ۱۵۵ - ۱۵۲ 

داثرة العارف الاسلامية : ٤٠۹ : ١‏ . 

معجم الأدیاه, ۰:۱0 - ۰۱ 

الصدر السابق ٠:٠١‏ . 

نفسه ٩۰۱۵‏ وانظر کذلك ماکبه عبد الرزاق محی الدین فی کنابه: آيز حیان التوحیدی: سیرته - آنارهه ۱۶ - ۰۲۹ 


. التوحيدى مترجما للرجال 
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(45) نقسه 19-18:6 

(44) الضمير هنا يعود إلى المصنفات العى أحرقها. 

(146) نفسه 51508 

( نقسه ۲۲:۵ 

(۷:) نفسه ۵: ۲۸ 

(۸ نف ۲۸:۵ 

() نفسه ۳۲:۵ 

(۰) نفه ۳۳:۵ 

(۱) نفسه ۵: ۳ 

(۰ نفسه ۵: ۳۲-۳۵ 

(۳) تفه ۳۸:۵ 

(04) دمنة: حقد قدیم» ٍحنة الحقد فی الصدر. 

(۵۰) ابر حیان اكرحیدی رأیه فی الاعجاز واثره فی الأدب والقد» ۱: ۲۲۶. 

(0) الرجم السایق ۱: ۲۲4 ومایمدهاء 

(007) معجم الأدياء 1 : 15 رمايعدها. 

(08) انظر ترجمته فى المصادر التالية؛ الإمتاع والمزانسة «الليلة الثانية 74:١‏ ومابعدها) ومواضع أخرى. تاريخ حكماء الإسلام 855:16 , أخبار الحكماء ۰۱۸۵ 

الفهرست ۵۰۳۵ أعلام الزركلى 5: 19/1 

(54) انظر ترجمته فى المصادر التالية: الإمتاع والمزانسة ١75,551‏ » ومواضع أخرى. وكذلك بغية الوعاة ۲: ۱۸۰ وفيات الأعيان ۳ تاریخ بغداد ۱۲: 
٩‏ نزهة الألباء ۰۳۸۹ نباه الرواة ۲: ۰۲۹۶ معجم الادباء (غقیق إحمان عياس) 6: ۱۸۲۸-۱۸۲۹ الفهرست ۰۱۲۸ ۳۹۲ اعلام الزرکلی 4: ۳۱۷. 

0 انظر ترجسته فى المصادر التالية: الإمتاع والمؤانسة ۱ ومابعدها (اللبلة اامنة ٠١١ :١‏ ومابعدها) » وفيات الأعيان ۷۹-۲ تاریخ بفداد ۷: ۰۳۸۱ 
بغية الوعاة ۰۱ ۵۰۷ ومابعدهاء معجم الأدباء 15:1 ومابعدها (إحسان عباس) طبقات الزبيدى 154, نزهة الألباء ۲٠١‏ الفهرست ۰۱۲5 

(۱) انظر ترجمته فی الصادر التالية: الإمتاع والزانسة ۳۷:۱ آخبار اکماء ۲۳۹ - ۰۲۳۸ طبقات ابن آبی اصيبعة ۲: ۲۷۷, حکماء الاسلام ۹۷ الفهرست 
۶ مفتاح الکنوز ۳۷۲ الأعلام للزرکلی ۸: ۰۱۵۹ 

(1۲) انظر ترجمته فی الصادر الالية: الامتاع والژانسة ۱: ۱۳۰۱۳۵ ومواضع آخری » يتيمة الدهر ۵: ۱۱۵ آخبار احکماء ۲۱۷ ۰ ۰۲۱۸ طبقات ابن أبى 
اصيبعة ۲٤١:۲‏ معجم الأدياء ۵:۵ ومابعدها» آداب اللغة العريية ۲: ۳۱۷ الفهرس التمهیدی ۰۲۹۱ ۰4۱۱ الذريعة ۹۹:4 هدية العارفین ۱: ۰۷۳ 
داثرة العارف الاسلامية ۱: ۰۲۷۷ آعلام الزرکلی ۱: ۲۱۱ - ۲۱۲- 

۰ الامتاع والژانسة, ۱: ۰۳۳ 

(4) الصدر نقسه ۱: ۰۳۷ 

(۵) الصدر تقه ۳۷:۱ 

الإمتاع والزانسة ۳۵:۱. 

(۷) انظر ترجمته فی الصادر الالبة: الإمتاع والمزانسة 75:١‏ ومواضع أخرى؛ يتيمة الدهر ۳: ۱۸۳ ومابمدها» معجم ادیاءه ۰۵ ۲۳۳ ومابمدهاء وقیات الاعیان 8: 
۳ رما بعدهاء الفهرست ۰۲۹۰ سماهد التتصیص ۲: ۱۱۵ شذرات الاهب ۳: ۳۱ الکامل ۸: ۰۰۵ - ۰۰۲ آمراء البیان 94٩‏ - ۵۷۰ أعلام الز رکلی 
A:‏ 

(14) انظر ترجمته فى المصادر التالية: الإمتاع والمؤانسة ٠1:١‏ ومواضع اُخری» یتیمة الدهر ۳: ۲۱۵ رما یمدهاء نکت الهمیان ۰۱۲۰١‏ معجم الأدباء 141:14 وما 
بعدها الکامل فی التاریخ ۸: ٠۰١‏ وما بعدهاء ونیات الأعیان ۵ : ۱۱۰ أعلام الزرکلی 4: ۳۲۵. 

انظر ترجمته فى المصادر التالية: الإمتاع والمؤانة :١‏ 6ه وما بعدها ومواضع أخرى؛ يتيمة الدهر 1: 775 وما بعدهاء وفيات الأعيان 318:١‏ وما بعدهاء بغية 
الوعاة ١‏ : 445 وما بعدهاء معجم الأدياء ١48:2‏ وما بعدهاء معاهد التتصیص 4: ۰۱۱۱ ابن الوردی ۳۱۲:۱ النتظم ۷: ۰۱۱۷۹ |نباه الرواة ۱: ۲۰۱ تزهة 
الجلیس ۲: ۲۸4 لسان الیزان ۱: ۰4۱۳ الکامل فی التاریخ :٩‏ ۱۱۰ وما بعدهاء الفهرست ۲۹۰ - 

(۷۰) الامتاع والژانسة ۰۱ ۵۶ وانظر کذلك کتاب عبد الرزاق محبی الدین آبو حیان الترحیدی: سیرته - آثاره لتمرف صلانه این عباد ص ۲۷۳ وما بمدها. 

(۷۱) الامتاع والموائسة ۰۱1۲۰۱ 

(۷) الصدر تنسه ۱: ۱۲۶ - (الدحض: الزلی؛ احض: اللین الخالص لم يخالطه ما 

(۷۳) انظر ترجمته فی الصادر اتالية: الامتاع والمؤانسة ۱ يتيمة الدهر 457:7 وما بعدهاء وفيات الأعيان 107:14 وما يعدهاء البداية والنهاية 
۱ مرآة الجنان 545:37 تاريخ يغداد ۳۳9۲ آعلام الزرکلی :۰۲۲۹ 


۳۷۹ 


هانى الى ل س 


(4/) انظر ترجمته فى المصادر الثالية : الإمتاع والمؤائسة ۱ يتيمة الدهر ۳: ٠١١‏ ومابعدهاء وفيات الأعيان 757:4: تاريخ بغداد ۲: ۲۱۲و معجم 
الأدباء ٠١۴:۱۸‏ . : 

(۷ الامتاع والزائسة ۰۱۳۵۰۱ 

رد انظر ترجمته فى المصادر التالية: الإمتاع والمزانة ۱ ييمة الدهر :٣‏ ۱ 2 ۱4۲ بفية الرعاة ۱ اللباب ۱ معجم الأدياء ۰: ۱9۹9 
ومابعدها. 

(۷۷) انظر ترجمته فی الصادر التالبة: الامتاع والزانسة ۱۳۱۰۳۵۱ پنيمة الدهر ۵: ۰۱۱5 آخبار احکماء ۲۱۷ - ۰۲۱۸ طبقات الاطباء ۲: ۰۲۶۱ معجم 
الادباه ۵ : ۵ ومابعدها . 

(۷۸) انظر ترجمته فى المصاهر التالية: الإمتاع والزانة ۱: ۰۱۳۹ بتيمة الدهر ۲: ۰44۷ وفیات الاعیان ۳: ۱۹۰ ومابعدهاء تاریخ بغداد ۰۲۱۰۱۰ 

(۷۹) انظر ترجمته فى المصادر التالية: الإمتاع والمؤانة 151:1 رمابعدهاء يتيمة الدهر ۳ ۳ ریات الأعيان 158:7 رمابعدهاء ناريخ بغداد 4: 14 روضات 
الجنات ۲١‏ معاهد التتصیص ۳: ۰۱۸۸ داثرة العارف الاسلامية ١‏ ۱۳۰ البداية والهاية ۱۱: ۲۲۹ العلام الزرکلی ۲: ۰۲۳۱ 

(۸۰) الامتا ع والزانسة ۲ - ۱۸۹ وانظر کذلك اللیلة الحادية والمشرین ۲: ۸۲ رمابعدها. 

(۸۱) الصدر السابق ٠١١٠:۲‏ . 

۸۷ نف ۲: ۱3۷-۱3۹ 

(۸۳) هیاشراهیا کلمة عبرائية (ممناها: یاحی يا قيوم) . 

(۸4) نفه ۲: ۰۱۷۲ 

(۸۵) تفه ۲: ۰۱۸۳ 

(45) نله ۱: ۰۲۰۵ 

(۸۷) نفشه ۱: ۲۵۵ 

(۸۸) ننشسه ۳: ۸۵ ومابندها. 

(44) أبوحيان التوحيدى: أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدياء؛ ص ۰۲۷۵ 

)٩۰(‏ ايراهیم الکیلانی: بر حبان التوحیدی» ص 1۷ ومایمدها. 

۰۱۳۰ (حان عباس: آپر حیان اترحیدی؛ ص‎ )٩۱( 

۰۱۳۰ الرجم السابق؛ ص‎ )٩۲( 

۲۰۲ - ۲۹۵ زکرا ابراهیم آبو حیا التوحیدی» ص‎ )٩۳( 

(44) الرجم السایق» ص ۰۲۹۲ 

(46) زكريا ابراهيم: أبو حيان الترحيدى» ص 5١7‏ . 

(45 المرجع السابق» ص ۰۲۸۸ 

۰۸ إبراهيم الكيلانى أبو حيان التوحيدي ص‎ )٩۷( 

(1) ابر حيان الترحيدى: رأيه فى الإعجاز» ص ۳۰۱ - ۰۳۰۲ 

(44) أحمد محمد الحرثى: أبو حيان الترحيدى ؛ ط ۲؛ ص ٠.۲۷۰‏ 

(۱۰۰) الرجم السابق» ص ۰۳۹۷ 

۰ الامتاع رالزاننة ۱ والتشبط تمی اللهب. والضمير فيها عائد على السوداء. 

(۱۰۲) تاریخ بغداد ۰۱۸۰۱۲ 

(۱۰۳) وفیان الأعیان ۳: ۰۲۹۹ 

(۱۰4) بغية الرعاة ۲: ۱۸۰ ومایمدها. 

۱۸۲۸ - ۱۸۲٦ : £ معجم الأدباء بتحقيق إحمات عباس‎ (1.e) 

05 الإمماع والمؤائسة ١57:1‏ 

(۱۰۷) انظر ترجمته فى الصادر التالية: الامتاع والزانسة ۱ وفیات الأعیان ۱: ۵۲: معجم الأدباء ۲: ۲۰ - ۹6 الجرم الزاهرة ٠۳‏ ۶ الكامل فی 
التاريخ ۹ شذرات الذهب ۳ تما الدهر ۲: ۲۸۷ - ۳۹۸ رانظر كذلك: ييمة الدهر 7١5:١‏ ومابعدها لتعرف مادار بينه وبين أبى الفرج 
البیتاء: الفهرست ۲۵۶۹ . 

(۱۰۸) وفیات الأعیان ۵۲:۱ 

(۱۰۹) معجم الآدباء ۲۰:۲ ۔ ۰۹۱ 

)01۰ انظر ترجمته فى الصادر التالية: الإمتاع والمؤانسة ۱ ومابعدها؛ وفیات الاعیان ۲: ۸۳-۸۰ نباه الرواة ۲۵۳, بفية الوعاة ۱ تاریخ بغداد ۷: 
۷۵ مهجم الأدباء ۲۳۲۰۷ ومابعدهاء نزهة اللیاء ۳۸۷ الفهرست ۹ - غاية الهاية ۲۰:۱ 


YA. 


وم ل ل م ل ا و تج پا ترجا تن 


(111) الإمتاع والمؤائسة 155:1 

1 ) إنباء الرواة ص 587 . 

(۱۱۳) تاریخ بغداه ۰:۷ ۲۳۲ - ۰۲۳۱ 

(۱۱6) الامتاع والزانسة ۰۱۳۲۰۱ 

(۱۱۰) الامتا ع والزانسة ۰۱:۲ 

(<۱۱) الامتاع والزانسة ۳۳:۱ - ۰۳۶ 

(۷ إحان عباس ابر حیان الترحیدی» ص ۰۸۷ 

(۱۱۸) الامتاع والزانسة ۱: ۰۳9-۳۲6 

(۱۱۹) علم الأسلوب: مبادنه واجراءاته. ص ۰۲۳ 

(۱۲۰) الرجع السایق. 

في الم اریخا ام من هذه الاحبة؛ قفيها توافقات وسخالقات تشمل مجموعات ممينة من الأصوات أو الحررف ذوات طببعة خخاصة» مثل: أحرف الم 

وأصوات المد واللين» والأصرات الصامتة والأصوات القوية» والأصرات المكورة؛ وغير ذلك 

(۱۲۲) اعجاز القرآن ص ١5- ١4‏ ميق السيد أحمد صقر وانظر کذلك: صلاح مرزوق كذلك: أدبية النص ص ۰ ۳۳ 

(۱۲۳) محمود ابراهيم آبر حیان التوحیدی في قضایا الانسان واللغة والعلوم ؛ ص ۷۱ ومایندها. 

۱۷6۱ الامتاع والزانسة ۱: ۰۳۳ 

(۱۲۰) الضدر السابق ۰۱:۱ 

(۱۳۹) الصدر تقسه 5٩:۱‏ 

(۱۲۷) علم الأسلوب: مبادله واجراءاته ص ۰۲4 

(۲۸) الامتاع والزانسة ۱: ۰۳۳ 

(۱۲۹) الصدر السایق ۱: ۳۵. 

(۱۳۰) نقسه ۳۷:۱ 

(۱۳۱) نفسه ۳۹:۱ 

(۳۲ تفه ۳۳:۱ 

(۱۳۳) الصدر نفشه ۱ :۰۱۲۹ 

(۱۳۸) البصائر والذخاثر ۰۸:۲ 

(۱۳۰) الامتاع والزانسة ۰۱۳۶۰۱ 

(۱۳) الصدر البایق ۵0:۱ - ۰۵٩‏ 

(۱۳۷) أدية اللص. ص ۲ وانظر كذلك: أنماط الشكل التعييرى فى كتابات آبی حيان الترحيدى إعداد الطالب غازى عبد العزيز عاشيرء إشراف الأستاذ الدكتور 
محمود اپراهیم (رسالة ماجستیر) الجامعة الأردنية» ۱۹۹۶ 

OFA}‏ الامتاعوالانسة ۲: ۰۱2۵ وانظر كذلك: الفرق بين مرانب النظم والنثر فى الليلة الخاسة والعشرین ۲: ۱۳۰ ومابمدها. 

(۱۳۹) الصدر السابق ۰:۳ ۰۱۳۷ 

(۱۵۰) نقسه ۹1:۱ 

(۱) نفسه ۰۲:۱ 

(۱۸۲) الامتاع والزانسة ۳: ۰۱۳4 

(۱۸۳) الصدر السایق ۳: ۰۱۳۵ 

(۱46) نقسه ۰۱۰۰۱ 

(۱8۵) نشه ۱۲۵:۱. 

(۱45) نفسه ۱۲:۱ 

(۱:۷) البلاغة والأسلوب ص ۰۱۱۷ 

(۱۸) الامعا ع والزانسة ۲: ۰۱۱۳ 

()۱) الصدر السابق ۳: ۰۱۰۵ 

(۱۵۰) تفه ۰۱۳۹-۱۰۵۰۳ 

(۱6۱) تفه ۱6۱-۱۸۰۰۲ 

(۱۵۲) ایو حیان الترحیدی: سیرته - آثاره ۱۳۲ - ۰۱۳۷ 


۲A1 


(۳) الامتا ع والزانسة ۱: ۰۷۸-۷۷ 

(164) محمود إبراهيم أبو حيان التوحيدى؛ فى قضايا الإنسان واللغة رالعلوم» ص 4۷ ومایمدها. 
(۱۵۵) الرجم السابق؛ ص 87. 

(۱۵) ماجد پوسف +حوار المقل وسوال الحریةه » مجلة.آدب ونقد (القاهرة؛ برنیر 4۱4۹6 ص ۰۳۱ 
(۱۵۷) الامتاع والموانسة ۷:۲ وعابعدها 

(۱۵۸) «حوار العقل وسزال اطریةه, ص ٠۳‏ . 

(۹) حلمی سالم «الرژية الجمالية عند الترحیدی» , مجلة آدب ونقد» القاهرة؛ برنیر ۰۱۹۹4 ص ۷۷. 
(۱۰) الرجم السابق» ص ۰۹۱ 

( الفهرست» ص ۱٩‏ .. 


الصاد ر 


١‏ ابن أبى أصيبعة؛ موفق الدين أبو العباس أحمد بن القاسم/ عيون الأنباء فى طبقات الأطباء؛ ط ۳. بيررت: دار الثقافة ٠۹۸۱‏ م. 

(۲) ابن خلكان» أبر العباس أحمد بن محمد بن إبراهيم / وفيات الأعيان.. تحقيق إحسان عباس بيروث: دار صادر: ۲۸ ۱۹م. 

(؟) التوحیدی؛ آبر حیان علی ین محمد بن العباس / الامتاع والزانسة, تحقیی أحمد أمين وأحمد الزين لبيروت: دار خليقة الحباقء (د. ت) . 

(4) التوحيدى, أبو حيان على بن محمد بن العباس / البصائر والذخائر محقيق وتعليق إبراهيم الكيلانى دمشق! مكنبة اطلس» ٠۹٣٤‏ م. 

() التوحیدی, بر حیان علی بن محمد بن الباس / القابسات/ شحقیق وشرح حسن السندوبی / القاهرة الكتبة التجارية الکبری؛ ۱۹۲۹م. 

() المالیی » آبو منصور - عبد اللك بن محمد بن إسماعيل / يتيمة الدهر فى محاسن أهل العصر شرح وتمتيق مفید محمد قمحية / بیروت: دار الکتب الملمية» 
۳ 

(9) الخطيب البغدادى» أبو بكر أحمذ بن علی: تاریخ بغداد: دار الکتاب العربی (د.ت). 

(۸) داثرة العارف الاسللامية , ترجمة محمد ثایت النندی رآخرین. القاهرة: لجنة التألیف والترجمة والنشر» ۱٩۳۳‏ - ۳۳۳ - ۳۳۵ 

)٩(‏ السیوطی» جلال الدين عبد الرحمن بن یی بکر بن محمد / پغية الوعاة فی طبقات اللغرین والشحاة عقیق محمد آبر الفضل لبراهیم. بیروت: الملكية العصرية» 
(د. ت). . 

() القفطی» جمال الدين على بن يومف / إخبار العلماء بأخبار الحكماء . القاهرة: مطبعة السعادة ۱۳۲۷ ه-. 

1 ياقرت الحموى؛ شهاب الدين أبو عبد الله. الرومى/ معجم الأدباء. القاهرة؛ عیسی البایی الحلبى 15154 

(۱۲) یاتوت الحموى؛ شهاب الدين أبر عبد الله الروسی» معجم الأدباء؛ تحقين إحان عباس. بيروت / دار الغرب الإسلامى, 1551م 


ا مراجع 


. ٠۹۵۷ إبراهيم الكيلانى أبو حيان الترحيدىء القاهرة: دار المعارف؛‎ )١( 

(۲)حسان عباس أبو حیان التوحیدی» بیروت: دار بیروت؛ ۰۱۹۵۲ 

(۳) أحمد محمد الحونی ابر حیان التوحیدی ط ۲ القاهرة: نهضة مصر, ۰۱۹9۷ 

(4) حلمی سالم «الرژية الجمالية عند التوحیدی» » مجلة آدب ونقد (الفاهرد. بونیو» ۱۹۹4). 

(5) زكريا إبراهيم / أبو حيان التوحيدى: أديب الفلاسقة وفيلسوف الأدباء؛ القاهرة: الژسة الصرية لعامة: (د. ت). 

() ملاح فضل علم الأسلرب: مبادنه واجراءانه, ط ۲ القاهرة: الهيئة المصرية العامة, 1۹۸١‏ . 

(7) صلاح مرزوق أديية النص . القاهرة: دار الثقافة العربية» ۰۱۹۸۹ 

(۸) غازی عبد العزیز عاشبر آنماط الشکل التعیبری فی کتابات التوحیدی» رسالة ماجستیر» ٍشراف محمود إبراهيم. الجامعة الأردنية, 1494 
)٩(‏ ماجد یوسف «حرار العقل وسژال الحرية», مجلة آدب ونقد (القاهرة؛ بویو» ۱۹۹4). 

(۱۰) محمد عبد الفتی الشیخ آبو حیان التوحیدی: رأیه فی الاعجاز وأثره فی الأدب والنقد» ۲ ج بیروت: الدار الربية للکتاب: ۰۱۹۸۳ 
)1١1(‏ محمد عبد المطلب البلاغة والأسلوبية. القاهرة: الهيئة المصرية العامة, ۰۱۹۸۶ 

( محمود ابراهيم ابر حیان الترحیدی فی قضایا الانسان واللغة والعلوم. بیروت: الدار التحدة للتشر؛ ۰۱۹۷۶ 

عد الرزاق محبی الدین آبر حیان التوحيدى: سيرئه - آثارهء القاهرة» مکتبة الخاّی, ۰۱۹14 


YAY 





اک 


مخطوطات التوحیدی 
فى المكتبات التركية 





أحمد بولوط» 


ود تح ع رو سسا ا لي جا د ات EBLE Ta‏ 
ااا 


المؤلف 
أبو حيان على بن محمد بن العباس التوحيدى (توذ 
بعد منة 406 ه/ 9١١٠1م).‏ 
مخطرطات الكتب والرسائل وأوصافها: 
۳ أخلاق الصاحب وابن العميد - أخلاق الوزيرين = 
مثالب الوزیرین (126 , 1211): 
آسعد آشدی 3542 / 3 :177 × 210 (145 × 167) 
م, 5ب - 92 آ؛ 8 سطرآء نسخ» القرن السابع آو اشامن 
تخمینا. عنوان امخطوطة: أخلاق الصاحب واين العمید. 
أوله: بسملة.. الحمد لله رب المالین وصلوانه علی 
خير خلقه محمد وآله الطيبين أمتعك الله بنعمته عليك 


وتولاك بحسن معوتته لك.. 





* كلية الإلهيات» جامعة أولوطاغ» بورصة» تركيا. 





2 _ كعاب الإمتاع والمزانسة (كعف الظنون $1 6۸1) 

1 127 ,الك 436 : 

طوبقابی سرایی موزه سى كتبخانة سى» أحمد الثالث 
9 : 260175 م, 429 وه 15 سطراء نسخ» بخط شرف 
ابن أميرة, 815 ه. 

أوله: قال أبو حيان التوحيدى تجا من آفات الدنيا من 
كان من العارفين... أما بعد فإنى أقول مبنيها النفسى ولمن 
کان من أيناء جلسی ... 2 

مختار من كتاب الإمتاع والمؤانسة: 

أسعد أنفتدى 5/3542: 101-195 بء مختلف 
السطورء نسخ. انظر إلى أخلاق الصاحب وابن العميد. 
3 كتاب البصائر والذخائر (کشف الظنون :127 E1,‏ 


1 - بصائر القدماء وسرائر الحکماء 5 ساهت) 


TAY 


احمد بولوط 


(436 ,1 > بصاثر القدماء وبث! , الحکماء < كتاب 
البصائر والبشاثر/ الذخاثر (436 :,1 01-5 ) . 


جار الله أفندى 1647 :243×157 (193×110) م» 
5 وه 15 سطراء نسخ» مسشکول قسماء 603ھ؛ فی 
الصحيفتين 1 ب و ١2‏ خاتم للوقف. 

أوله: بسملة... اللهم أسلك..: 


آخره: وختم لنا ولك بأحمد العقبى والحمد لله 
الذى.. نم كتاب البصائر والذخائر.. إن شاء الله تعالى. 


الجزءان الأول والثانى من كتاب البصائر والذخائر على 
حسب ظهر الخطرطة ولکن هی الجزء السادس والجزءان 
العامن والتاسع . 

فاح 5 : (130X125) 155X160‏ م762 و 15/14 


أوله: بسملة.. اللهم إنى أسلك جدا مقرونا بالتوفیق .. 


الجزء الأول من كتاب البصائر والذخائر. رقم الأرشيف 
فى مكتبة سليمائية 310 . 


فاغ 3696 : 83 و. الجزء الأول نفسه. 
أوله: بسملة.. اللهم إنك الحق المبين والأله المعبود.. 


الجزء الشانى من الكتاب. رقم الأرشيف فى مكتبة 
سليمائية 311 . 


فاخ 3697 : 75 و. الجزء الأول نفسه. 


أوله: بسملة.. اللهم أنت الحى القيوم والأولى الدائم 
والإله القديم.. 


الجزء الغالث من الكتاب. رقم الأرشيف فى مكتبة 
. سليمانية 312 . 


فاغ 8 : 91 و. الجزء الأول نفسه. 
أوله: بسملة.. اللهم عليك أتركل وبك أستعين. 


۳۸۶ 





الجزء الرابع من الکتاب. رقم الأرشيف فى مكتبة 
سليمانية 313 . 


فاغ 9 : 96 و. الجزء الأول نفسه. 

وله: بسملة .. اللهم اجعل غدونا اليك مقروتا بالتوکل 

الجزء الخامس من الکتاب. رقم الأرشيف فى مكتبة 
سليمانية 314. 

ديانت إشلرى باشقانليغى كتبخانة سى 162 : 
0 » 230 (17080)م» سطراء نسخ بارع ؛ بخط مصطفی 
بن أحمد بن محمد العلائى: 1168 ه. 

أوله: بسملة.. الحمد لله الذى وتف دون إدراك 
عصمته.. أما بعد فهذا كتاب جليل ومصنف حفیل... 


آخره:.. وخاتم النبيين وحبيب رب العالمين وعلى آله.. 
وعلى من تعلق يحمد بهم رمعهم باحسان إلى يوم الدین 
وحسبنا الله ونعم الوكيل قد وقع الفراغ.. 

فى الصحيفة الأولى قيد وقف لأبى ساجد محمد 
الخادمى تأريخه 1177 ه. 

عنوان المخطوطة: بصائر القدماء وبشاثر الحکماء. 

4 _ رسالة أبى بكر الصديق إلى على بن آبی طالب- 

حديث السقيفة > رسالة السقيفة: 

كوبريلى کتبخانة سی؛ فاضل أحمد باشا: 
7 162361206 (125(685)م؛ 125 ب - ۰1134 21 
سطراء نسخ بخط أبى البدر محمد بن إبراهيم الملقب ثانى 
الحمامى؛ 726 ه. 

أرلها: قال الشيخ العالم الفقيه العدل كمال الدين 
أبوالفضل خد بن على بن الحسين بن شمدويه 

آخرها : قال أبوعبيدة فرجع عمر رضى الله عنه وهذا 
أصعب ما مر بناصيتى بعد مرت رسول الله صلى الله عليه 


وسلم. 


راہ و ا ج ا ی مخطوطات التوحيدى فى تركيا 


کوبریلی کتبخانة سى» فاضل أحمد باشا: 1/1600 
25 (2456177) م1 11-1 بء 17 سطراء نسخ 
بخط على بن عثمان المغربى الشافعی» 728 ه» قد قوبلت 
وصححت» فى الصحيفة 1 آ: من كتب العبدويسى سنة 
0 . 

أولها: حدثنى أبوحيان على بن محمد التوحيدى 
البخدادی قال سمر: نا ذات ليلة عند القاضى أبى حامد أحمد 
ابن بشر الروروذی العامری ببغداد فى دار أبى حيشان.. 

آخرها:... والغابة السحابة أو الغبرة أر الظلمة والأحمر 
الثقل والكاهل أعلى الظهر. 
حاجى محمود أفندی / 4 : 207×145 (160×76) 


7 م10 ب 212117 سطراء نسخ» مشكول بعض 
الکلمات» 1002 ه. 


أولها: بسملة.. قال الراوى لها أخبرنا أبوحيان على بن 
محمد الترحیدی قال شمّرنا ليلة عند القاضى أبى حامد 


أحمد بن بشر المروروذى يبغداد.. 


آخرها:.. بعد فراغ رسول الله.. ونعم الوكيل. 

عنوان المخطوطة: رسالة أبى بكر الصديق إلى على بن 
أبى طالب وجواب على ومتابعته إياه. 

كوبريلى کتبخانة سی» فاضل أحمد باشا: 17/1581 
6 (801660) م, 89 ب - 21102 13 سطراء نسخ» 
القرن الحادی عشر تخمینا. 

عنوان الرسالة: رسالة أبى بكر الصديق وأتباع عمر بن 
الخطاب وآبی عبيدة لها إلى على بن أبى طالب وجواب على 
عنها ومبایمته لابی بکر. 

مد أفندى 19/3682 : 20976150 م» 195 ب - 
0 ؛ میختلف السطور» تعلیق» القرن الثانی عشر تخمینا. 

أولها: بسملة.. أبوالمرج عمر بن محمد بن الليث 
بهمدان قال حدثنا أبوحيان السرارى قال معت سن ای به 


بمدينة شيراز قال سمعت القاضى أبا حامد أحمد بن بشر 
الروروذی العامری فی بغذاد.. 
آخرها: قال أبوعبيدة وانصرف عمر وهذا أصعب ما مر 
بناصیتی بعد فراق رسول الله صلى الله عليه وسلم. 
رید آفندی 13/1027 : 2026142 2» 122 ب - 
6 ب, 25/24/23 سطرا؛ تعلیق» القرن الثانی عشر تخمینا. 


أولها: بسملة .. وصلى الله على محمد وآله رسالة ی 
بكر الصديق وأتباع عمر بن الخطاب لها إلى على مع أبى 
عبيدة بن الجراح وجواب على عن ذلك ومبايعته لأبى بكر 
رضى الله عنهم. وعن أبى حيان على بن محمد التوحيدى 
البغدادى قال سمرنا ليلة عند القاضى أبى حامد أحمد بن 


بشر.. 

آخرها.. قال أبوعبيدة وانضرف عمر.. قال أبو حیان 
روى لنا هذا كله أبو حامد.. من مسامرة ابن العربى. 

عاشر أفندى 2/400 : 217×126 (142×58) م2 94 
ب - 113 بء مختلف السطور» تعليق» بخط مسصطفى 
عاشر» 7 هء قد قوبلت» ری جوانب النص بعض 
الفوائد. 

أرلها: بسملة.. وصلى الله على مولانا محمد وصحبه 
حدثنى أبوحيان على بن محمد التوحيدى البغدادى قال 
سمرنا ذات ليلة عند القاضى أبى حامد أحمد بن بشر 
المروروذى العامرى.. 

آخرها: قال أبوغبيدة وانصرف عمر وهذا أضعب ما مر 
يناصيتى بعد فراق رسول الله صلى الله عليه وسلم. 

حفيد أفندى 1/32 : (157X70) 215X150‏ ملاب 
تعليق» القرن الرابع عشر تخمینا. 


آولهاء بسمله.. صلی الله على محمد حدثنی أبوحيان 
على بن محمد التوحیدی البغدادی قال سمرنا ذات ليلة عند 


8 ب» 25 سطراء تعلیق 


العاضى. 
آخرها: .. والحمد امه رب العالین. 


۳۸۰ 


الح ل ا خر تحت بح ۰۳/۰۲ ي س ي 


5 رسالة احياة (436 ,1 5 سآ۸) : 


شهید علی باشا ۱/1186 : 179×125 (119×66) م» 
1 ب - 22 آ, 15 سطراء تعلیق 963 ه. 

أولها: بسملة.. وهو حسبى ونعم الوكيل رب تمم 
الحمد لله... اللهم اجعل فكرنا... 

آخرها:.. وإليه المعراج والمعرج وعليه التوكل تمت 
الرسالة والحمد لله حق حمده والسلام على من لا نبى 
بعده وعلی آله وأصحابه أجمعين. 

إزمير ملى كتبخانة سی 3/860 : 200×135 (130×60) م؛ 
6 ب - 77 1 تعلیق. 

أولها: الحمد لله والصلاة والسلام على رسول الله 
اللهم اجعل فكرنا فى ملكوت سماياك وأرضك... 

آخرها:.. وبيد الله الفرج وإليه العراج والمعرج وعليه 
التوكل تمت الرسالة والحمد لله حق حمده. 
6 رسالة فى الصداقة والصديق 1,.436:)041-1.244,5 

.511, 7 

أسعد أفندى 1/3542 : 1 ب 43 آ. انظر إلى أخلاق 
الصاحب وابن العميد. 

أولها: بسملة... اللهم خذ بأيدينا فقد عشرنا واستر 

آخرها: والحمد لله رب العالمين وصلواته على نبيه 
مصطفى محمد وآله الطيبين الطاهرين أجمعين وحسبنا الله 
وتعم الوکیل. 
7 - رسالة فی العلوم < رسالة العلوم < رسالة آبی حیان 

أسعد أفندى 2/3542 :43 ب 45 آ. انظر إلى 
أخلاق الصاحب وابن: العميد. 


۳۸۹ 


أولها : بسملة.. آطال الله بقاكم وأدام كرامكم 
وحرس نعمة عليكم. 

آخرها:.. وبيدك خزائن الأرض والسماء يا ذا الجلال 
والا کرام. 

عنوان انفطوطة: رسالة فی العلوم. 
8 رسالة إلى أبى الفتح بن العميد : أسعد أفندى 3542 : 

فى ضمن المجموعة صحيفتان. 
عناوين المكتبات : 

Süleymaniye Kütüphanesi, Bayezid/Istanbul: 

Asir Efendi‏ عاشر أفندى. 
Esad Efendi‏ أسعد آفندی. 
Efendi‏ lahاCaru‏ جار الله أفندى. 
Fatih‏ فاغ. 


Hai Mahmud Efendi‏ حاجی محمود أفندی. 


Hafid Efendi‏ حفید آفندی. 
Rasid Efendi‏ رشيد أفندى. 
Sehid Ali Pasa‏ شهيد على باشا. 


Koprulu Kutuphanesi, Cemberlitas / Istanbul 
Topkapi Sarayi Muzesi Kutuphanesi, Istanbul 
Diyanet Isleri Baskanligi Kutuphanesi, Ankara 


Izmir Milli Kutuphanesi, Izmir 
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التوحيدى 
بين الأمان 





هارتموت بوبتين* 


<< Gian tinan 
7 


كان أول من آشار فی أمانيا إلى التبوحيدى وأهميته 
جوستاف فلوغل (۱۸۰۲ - ۱۸۷۰)» وذلك فی دراسة له 
حول (خوان الصفاء) نشرت سنة ۱۸۵۹ فی مجلة جمعية 
المستشرقين الألمان. وذكر فلوغل فيها من مؤلفات التوحيدى 
(المقايسات) واالامتاع والژانسة) » والبصاثر) » وذمشالب 
الوزيرين) . وکان مصدر فلوغل» آنذاك» کتاب «تاریخ 
الحكماء) للقفطى. 

وفى نهاية القرن التاسع عشرء نشز كارل بروكلمان 
كتابه المشهور (تاريخ الأدب العربى) الجزء الأول» وتجد فيه 
نصف صفحة عن التوحیدی. وما یلفت النظر شیکان: 

۱ - عدد مولفات التوحیدی التی يسردها بروکلمان 
أقل من التى يسميها فلوغل فى مقالته المذكورة؛ إذ يذكر 
ااا u‏ 


« رئيس قسم اللخويات» جامعة إبرلا تجن » ألمانيا . 


AA 


بروكلمان ثلاثة مؤلفات فقطء وكلها أعمال مخطوطة 
محفوظة فى مكتبات أوروبية. وهذه الأعمال هى: 
( ) القابسات - مخطوطة لیدن ۰۱64۳ 


(ب) الرسالة فی علم الکتابة - مخطوطة فیینا. 
الأكاديمية القنصلية. 
(ج) الإشارات الإلهية ‏ مخطوطة برلين» سبرنغر رقم 
.AAY‏ 
؟ ‏ مما يجدر ذكره أن بروكلمان عالج التوحيدى فى 
باب «الوسوعات» _ وذلك مباشرة بعد الخوارزمی و کتابه 
العروف (مفاتیح العلوم) . ومذه انجاورة تبرهن» بکل 
الوضوح» على المعرفة الجزئية بأعمال التوحيدى» فى الوقت 
الذى كلف بروكلمان فيه الجزء الأول من تاريخه. وطبعا لا 
أريد أن ألوم بروكلمان على هذا! 


وأضاف أوسكار ريشر فى سنة 1317 إلى معلومات 
بروكلمان بالإشارة إلى طبعة رسالتى التوحيدى اللتين صدرتا 
فى اسطنبول سنة 1701ه (1841م). الرسالتان هما: 
«رسالة فى الصداقة والصديق»» وةرسالة فى العلوم؛. ولكن 
ريشر لم يعط أية معلومات مفصلة حول مضمون الرسالتين. 
وهذا ما قام به الأستاذ آیلهارد ویدیمان (۱۸۵۲ _ ۱۹۲۲) 
فى سنة ۱۹۱۸ ل «رسالة فى العلوم؛. وكان ويديمان أستاذا 
للفیزیاء فی جاممة ایرلامجن» وکان قد درس إلى جانب 
الفیزیاء (وذلك على يد أبيه!) اللغة العربية على يد فلايشرء 
أحد كبار المستشرقين فى ألمانيا فى القرن التاسع عشر. 


وأخذ ويديمان ينشر منذ عام 14175 مقالات عن 
تاريخ العلوم فى الإسلام. وذلك بصفة منتظمة غير منقطعة 
(وأعيد طبع هذه المقالات المنفرقة بعناية الأستاذين فيشر 
وسيزجين» فى خمسة مجلدات ضخمة: فى ستتى 1537/١‏ 
و544١‏ )» وکان ویدیمان من الباحثين الأوائل الذين كانوا 
يهتمون بمسألة تنظيم العلوم فى الإسلام وترتيبها. وفى هذا 
السیاق نشر سنة ۱۹۰۷ مقالة عن كتاب (إحصاء العلوم) 
للفارابى؛ وترجم بعد ذلك بعض الفصول من كتاب (مفاتيح 
العلوم) للخوارزمی» وتناول سنة ۱۵۱۸ «رسالة فی العلومه 
للتوحيدى وترجم منها فصولا عن الطب وعلم الفلك وعلم 
الحساب والهندسة» وا کتفی فی نهاية عمله باللاحظة 
القصيرة التالية: 


مما يجدر ذكره هر موقف التوحيدى السلبى من 
علم الفلك (أى : t(! Astronomy : ¥ Astrology‏ . 


والعمل التالی الذی لابد من ذکره صدر عام ۱۹۸ 
فى مجلة c2١‏ أصوائة وه» أى «الفن الاسلامی»؛ وهو من 
قلم فرانز روزنهال وعترانه: 80-1 لتلاع2 هن مقنزد!] Abu‏ 
ناه (آی: «ابرحیان حول علم الکتابة») . وبعد مقدمة 
موجزة حافلة بالعلومات القيمة» عرض روزنتال محقیق الرسالة 
فى الكتابة مع ترجمة إنجليزية وبعض الهوامش. والتحقيق 
على أساس المخطوطة المذكورة المحقفرظة فى فيينا. وذكر 
روزنتال فى مقدمته أن أحد تلاميذ فلایشر» وهو هاینریش 
توربیکی (۱۸۳۷ _ 21838, کان ینوی مخقیق احخطوطة 


التوحيدى بين الألمان 


نفسهاء وإنما حالت وفاته دون هذا المشروع. وعرض روزتتال 
فى مقدمته بشكل خاص مشكلة مؤلف هذه الرسالة» وتساعل 
عما إذا كان التوحيدى هو مؤلف هذه الرسالة» ورأى أن هذه 
مسألة لا تسمح بحل دون أية شكوك. 


وفی عام ۰۱۹۵۲ کب هیلصوت ریتر فی مجلة 
8 - الشرق» - (التی کان هو موسسها ومحررها) فی 
مناسبتین عن التوحیدی. والناسبة الأولی هی نقد من ثمانية 
سطور فقط لأطروحة ابراهیم کیلانی: «آبوحیان التوحیدی 
کاب مقالات من العصر الرابع الهجری: مدخل لی 
مولفانه» . وأشاد ریتر بهذا الکتاب» بوصفه مدخلا موجراً 
دقيقاً إلى حياة « کانب هذه القالات» الفیلسوف التشائم» . 


وکتب مستشرق ألانى آخر؛ وهو يوهان فوك» نقداً 
إيجابياً للکتاب نفسه الذی تناول فی مقالته النقدية حقیق 
الکیلانی لثلاث رسائل للتوحیدی. ومن خلال هذه القالة؛ 
أبرز فوك أهمية الترحيدى فى تاريخ الادب العربی» وتطرق 
إلى ذكر ما كتبه آدم ميتز عن التوحيدى فى كتابه المشهور 
(الحضارة الإسلامية فى عصر النهضة) . 

والمساهمة الشانية لريتر فى مجلة «الشرق» هى أيضا 
مقالة نقدية» وهى لمحقيق (الإشارات الإلهية) يعناية 
عبدالرحمن بدوی. وفی هذه القالة الوجزة ینجح ريتر أن 
یصف. بدقة مقنعة, النوعية» الأدبية الخاصة ل (الإشارات 
الالهیة) . ويطرح السؤال عما إذا كان التوحيدى قد اخترع 
ما نسمیه بالناجاة؛ ويقترح مقارنة (الإشارات الإلهية) 
بالأعمال المتأخرة لفريد الدين العطار الفارسية: من حیث 
الاسلوب. 

وللأسف الشديدء لا تتوفر إلى يومنا هذا دراسة شاملة 
للتوحيدى باللغة الألمانية ولا حتى مقالة مطولة. ومع ذلك» 


" يمكن القول إن روزنعال ‏ الذى طرده الحكم النازى من 


ألانيا قد شجع تلميذه بویل کریمر علی آبحائه فی آبی 
سلیمان السجستانی التطقی وحلقته» وقد تناول کریمر فی 
هذا السیاق التوحیدی بالتفصیل. ونشر کریمر أبحائه فی 
مجلدين صدرا باللغة الإتجليزية» عن دار نشر بريل فى ليدن 
عام ۱۹۸ . وهذان الکتابان هما: (الإنسانية فى نهضة 


۲۸۹ 


RE)‏ ل ام 


الإسلام: النهضة الحضارية فى عصر البويهيين)» و(الفلسفة 
فى نهضة الإسلام: أبوسليمان السجستانى وحلقته) . وقد 
يمكن القول إن بحوث كريمر تمئل متابعة المدرسة 
الاستشراقية الألمانية فى الولايات المتحدة. 


وأخيراء أريد أن أذكر تلميذا آخر لروزنتال؛ وهر هانز 
هنریش بیسترفیلد. وفی کتاب له؛ لم پنشر بعد» يعرض بحثا 
مهما حول تنظیم العلوم فی الاسلام» وعنوان هذا الکتاب 
هو: (فروع العلم . نظرية العلوم وتصنيفها فى الاسلام فش 
وصف ابن قاریجون) [برجوم ۱۹۸۷)» وفى هذا الكتاب» 
یمالج پیسترفیلد «رسالة فی العلوم» للتوحیدی» فی إطار 
الناقشات التی سادت آنقذ حول ما یسمیه «فهرسة العلوم». 
ويشير إلى أن للتوحيدى مكاناً خاصاً ومستقلا بين نظامين: 
نظام العلوم الإسلامى» ونظام العلوم الیونانی (الهلینیستی) . 
وكان التوحيدى ينوى» فيما يقول المؤلف: 
«أن يبرهن على الوظيفة الشاملة للمنطق؛ وعلى 
استحالة نقد المنطق من حيث المضمون. ويمثل 
باب المنطق مركز الرسالة فى الغلوم؛ ما يلاحظ 
من حيث النفصيلية والمستوى النظرى والالتزام 


۳۹۰ 


الشخصى. ويلى باب المنطق أهمية بايا النحر 
واللغةء ثم علم البلاغة والتصوف. البقية عبارة 
عن مواضیع جائبیة) . 
ويلاحظ الاهمتمام بالمنطق فى أعمال أخرى 
للتوحیدی» مثل (لامتاع والمؤانسة) ؟ حيث مجد النص 
الشهور للمناظرة بین النطق والنحو. ولقد نشر جیرهارد 
لیندریس منة ۱۹۸۹ دراسة مفصلة مهمة عن هذا المرضوع؛ 
علی أساس هذا التص للتوحیدی» وعنوانها: «النحو والخطق. 
فقه اللغة العربية والفلسفة اليونانية فی حالة النانسة» . ولذا 
كان موتف الترحيدى من هذه المسألة لا يمثل محور هذه 
الدراسة؛ فإنما أذكرها لسبب مهم كان تد أبرز فى 
محاضرات آحری تايه التوحیدی» بوصفه مصدراً لمعلرمات 
عدة معفرقة. 
وفی النهاية, لابد آن أعترف بخيبة آملی فیما یتصل 
بقلة النتاج الألمانى فى دراسات الترحيدى. 
وأرجر أن يشجع توحید آلانیا - فی أوساط الستشرقین 


_ الدراسات التوحيدية. 


ااا 


مالالا لاط ااانا ااانا ۱ 


التؤحسدى: 
مغابرة اللغة الطنسية 





أحمد عبد العطی حجازی* 


إلا 





الما 


علاقة الكاتب باللغة أشبه بالعلاقة التى تكون بين ملكة النحل واليعسوب» علاقة اصطفاء روحشة» 
شهوة عارمة وموت محتوم. فاليعسوب هو فحل الخلية الموعرد بمطاردة الملكة حتى تمكنه من نفسهاء ٠‏ فإن 
بلغ الوصال ذروة التوهج انطفاً لیعسوب. 

امعلاك الكاتب ناصية اللغة امتياز يرفعها عن الابتذال بقدر ما یمنعها من الافصاح؛ أقصد الافصاح 
السهل البتذل, ویمطلها عن أن تكون لغة؛ أى أداة تفهم واتصال . اتلاك الكاتب ناصية اللغة إيغال فى 
الصمت, واعتناق للوحشة. فاللغة تبتعد بقدر ما تكتشفء وتنقطع بقدر ما تعرف» وتخسر ضمير اتخاطب 
بقدر ما تربح ضمير المتكلم. هكذا لغة أبى حيان التوحيدى؛ التى يبدو لى أن محتته فيها أشد وأقسى من 
محنتنا نحن كتاب العصور الحديثة . لقد استطعنا أن نقرب بين اللغة والعالم المجهول: وأن نخفف من حدة 
المفارقة بين مطلق الفكرة ونسبية التجربة الحية؛ ونلون إبداعنا يألوان ذانية دافئة وإشارات واقعية محسوسة» 
ونطوع لأتفسنا أد دوات آکثر ديمقراطية, کأنها ال وسطی تصل بیتنا وبين الا خرین. ما الکاتب القدیم فقد 
کان ع اتیل کل ادوا ته لک كى يصل إلى لغة تامة الصنع» مفارقة؛ مكتفية بذاتها عن الكاتب 
والقارئ معاء تمد مثلها الأعلى فى التقابلات المنطقية» والتقاطعات الهندسية:» والتوازنات الرياضية» التى 


* شاعر عصرىق» رئيس خرير مجلة «إبدا عه 


YAY 








4£ 


توغا ل فى القطيعة بقدر ما توغل فى النقاءء فإذا كانت لغة الك لكتاب القدماء مغارقة بالسبة إلى لختنا 
الحديثة: فلغة أبى حيان مفارقة للغتين» من هنا تتضاعف محنة کاتب کأبی حيانء امعلك أدوات الكتابة» 
وسيطر سيطرة هرقلية على قوانينها كلهاء وألوانها الأساسية والفرعية» وتنويعاتها امختلفة» ومشتقاتها البسيطة 
وال رکبة» حه حتى وجد نفسه فى النهاية وحيذا مها فى فته افردة؛ منقطما معزلا عن عامة القارئين 
والکاتبین؛ ومنهم أنا شخصيا أو أنى كنت منهم إلى عهد قريب. 


لى أواسط الشمانينيات كنت لا أعرف التوحيدى إلا بالاسم؛ على حين كانت علاقتى مع غيره من 
القدماء كالجاحظ أفضل بكثير ۽ حت جاء «السجوقى» إلى باريس مع فرقة مسرحية يقدم عرضه 
الممتع الملأخوذ عن (الإمتاع والؤانسة) وذهبت لأشاهده» فكان مدغلى لقراءة الكتاب» وهو ليس غير 
مؤلف واحد من مؤلفات د أى حیان, التی آصبح معظمها محققا منشورا. ثم مرت سنوات استغرفتنی 
خلالها مطالب راهنة لم يك كن منها شئ يفرض على العردة لابی حيان حتى دعانى جابر عصفور لكتابة 
حجان عن بس امفال فل الأعلى للثقافة فى مصر بالفية التوحیدی» وقد حاولت التملص» فأنا 
لا أعرف انعتفی به؛ وقد يكون فئ وسع الناد أو الباحث أن يتب ب فى موضوع جديد عليه لم تربطه به 
لا أن" أن يكتب شهادة فهذه ليست فى وسعى» إذ لابد فى الشهادة _ كما أفهمها ‏ من صلة 
حميمة» تمك ن الشاهد من کشف آسرار لأ يستطيع الباحث أو الناقد أن يكشفها وحده أو يصل إليها 


رل 

المقضاة واحکمون يملكون النصوصء ويفتشون فی الوٹائق ,ما الشهود فهم الذين رأرا بعيونهم 
وسمعوا بآذانهم » غير أنى لم أجد :مفرا من القبو لقبول» فإذا لم تک ن بينى وبين أبى حيان صلة وليقة» فهذه 
الصلة تربطنىٍ يجابر عصفور الددق زودنی أيضا بما احتجت لقراءنه من مۇلغات أبى حيان؛ فإذا لم يكن 
الاحتفال بالألفية إلا أن تدقع أمعالى من یشتغلون بالأدب إلى الاهتمام بأبى حیان وقراءته» فقد بلغ 


الاحتفال هدفه. 


وقراءة أبى حیان لابد آن تکون متتَشفة. موحشة» فابوحیان عقل ضخم» ونفس جياشة مضطربة» ولغة 
ظاهرها ليس أقل صعوبة مر: ن باطنها بل إن صعوبة الظاهر هى أصل صعوبة الب لباطن , لأن أباحيان وسواه 
من أتقنوا الکتابة بحها لا یستطیعوا ن آن يقولوا شيعا إلا باللغة» فكل إضافة أو و رهافة هى لغة قبل أى شئ 
آخر» وکا ل همق جنید فی کف عم E‏ 0 يبلغرن لذتهم من ن لغة أبى 
حیان لذا ألموا بشئع من مطابقاته» أو وصلهم شئ ٤‏ ن إيقاعاته» وأعجب من ينظرون فى كعابة أبى حياك 


کما ینظرون فی الصحائف البومية» فيخلطون بين 9 الزائدة وما النافية» ويظنون أن التحرى استطراد» وأن 
الایغال استعراض: 
ويا هذا: اعتاصت واللة الخاية علی الفاية» وانتهت النهاية پلی النهاية» وأدرجت الآية فى الآية» 
فلپذا ما صار الدواء داء» والأسو ,جراحاء والعطاء سلباء والبلاغة عياء والرشاد غياء والدشر طياء 
والقبول رداء والوصال صداء والكمال نقصاناء والرجحان وكساء والتوجه استبداراء والتبسم 


استعباراء وال اناء والزيادة نقصاناء والرضا سخطاء ولا فرطاء والمستقيم محالاء والثابت 
ریح خسر مر فر 

مزالاء والطاعة ذنباء والإجابة قلبا باء وعلى هذا إلى أن بد رل يضمحل الاسم» وید 

الفعل » وینحرف الحرف» وینسی السألیف» ویطوی الشم؛ وینشر اللشر تفنی العبارة» وتزول 


التوحیدی: مفامرة اللغة اْطقسية 


الاشارة» والی أن يقال للقائل قل فلا یقول» ویقال للسامم اسمع فلا یسمع. ویقال للمتحرك 
اسکن فلا یترمرم» ویقال للساکن شرك فلا بتهمهم؟. 


لم يكتف أبو حيان بأن یقول ان الزمان قد بلغ نهايته ومجاور زها؟ فكل لحظة قادمة أدعى إلى 
o ۳‏ العدم؛ لم ! لم يقل هذاء وهو و إن قال أفصح وأفاد ؟ أظن أنه لا يخبرنا عن العدم» 
دک رکا بناء الع م كل ما فى لاء ؛ ما يضيف إلى السلب سلباء وإلى النفى نفياء وإلى 
الإيادة إبادة :“ليم ی فی هذه ۱ لور استطراد» ولي س فیها استعراض » با لى هی معاناة جسدية للفکرة اجردة» 
و ا اب نقاء الخلوص لا نقاء البساطة أو التكرار» من هنا 
ا انء وما تلقاه یاس ره ات1 مر نی هل ود ال 
الذی ۳ حيان من تقاليد اللغة الطقسية» وعناصرها العنوية والايقاعية, اکثر ما یحققه بسوی 
ذلك من عناصر لفة الشعر. ولذا کان التص السابی یحیلنا پلی (الإشارات الإلهية» » فالخصائص الشعرية 
نی أشرت إلبها لا تميز كتااته الصوفية وحدهاء ٠‏ بل هى ميزة تتحقق على نحو أو آخخز فى كتاباته العلمية 
والفلسنية أیضا. فمن الطبیمی آن تکون لغة أبى خان ماني غامضة» غنية بالاتتمالات : خطرة».وعزة 
كأنها تخفى فى كل كلمة شم كاء أو كأنها تملك إلى هاوية غير مكشوفة. هذا هو الرعب الذ 
يصيب الإنسان من ن كل لغة ملقسية؛ ونخحصوصا حين تستخدم فى رحلة سرية؛ لا يعرف عنها أو عن 0 
شيئاء فمن الطبيعى أن ن يتهم بعض الفقهاء أبا حيان بالكذبء والزندقة. لقد تخلصت لغة التوحيدى من 
المعجم السائد, والنحو الشائم» والفکر التابع» وانطلقت فى مغامرتها ال< لرة تبنى نفسها بأدراتها الخاصة» 
ففقدت هی نفسپا هذا الیقین» الذی تتمیز به کل لغة تأحذ من اللفة السائدة الألوفة» ويجعل الاتصال 
غاية مقدمة على الأساس الذی یوم عليه الاتصال» وهر الاتفاق الذی توهمنا اللغة الااصعللاحية بوجوده» 
وتؤكد هذا الوهم باحاكاة والتكرار» حتى يتحول إلى سلطة مطلقة» سواء فيها الدال والمدلول» اللغة 
والفكر الشكل والمضمون. فإذا حرج الكاتب» والكاتب القديم خاصة على هذه اللغة الاصطلاحية» 
انقطع عن الآخرين من ناحية, وداخله الك له بتک فن نقمته.فن ناحية أخرى؛ فيما يكتب وفيما يرىء وأخذ 
يقلب بين وجوه ه الحقيقة؛ فيجد أن كلها نسبى» وأن أى وجه یساوی ی وجه آخر: وان الترجيح مجازفة؛ 
والیقین مستحیل. 


وحن س 


۳۹۵ 





۳۹۹ 


ككل 


كتابة الغربة 
وأيو حيان التوحيدى 





mare RS 
LESLEY! 


لم يعد من الفرابة فى شى أن يتناول الباحثون» والحبون» والمريدون موضرغ الغربة فى كتابة أبى حیال 
التوحيدى؛ فقد عالجره کیرا, سواء كان ذلك برصانة أو بافتتان 

ليست هذه الكلمة بحثاء أو ورقة عمل» أو شيعا من هذا القبيل؛ بل هى أقرب إلى النجوى والاستعادة أر 
لعلها بوح مر من عرف شيئا من مضض الغرية خاض فيه غمرات شعر قديم حديث معا. 

ولعل هذه «الکلمة الشهادة؛ لیست الا مجرد وشل شحيح بجانب نبع التو لترحیدی الثر الفیاض »أو قطرة 
بجانب خضم كتابته العمیق. 

لعلنى صاحبت أبا حيان التوحيدى منذ غرارة الصباء ولعلى (الإشارات الإلهية) التى لازمتتی سنین عددا 
کانت مونستی» آنا أيضاء فى وحشة ليل طويل يؤذن الآن بالأفول إلى غير إصباح ولا اتجلاء. 

وکم وجدت نفحة من القربی الوئيقة - على الغربة - فى الصبا الأول وأنا أكابد کشابة ما آشد 
غرابتها - وغربتها - بمعاییر ذلك 0 الذى يبدو سحيقا الآنء وما أقربه مع ذلك» ف فى الأربعينيات» ثم بعد ذلك 


عندما قرأت تلتوحیدی: 


* قاص وروائی وناقد» مصر. 








اس كتابة الغربة وأبوحيان التوحيدى 


«وأما ظاهرى وباطنى نما أشد اشتباههما. لأنى فى أحدهما متلطخ تلطخا لا يقربنى من أجله 
أحد؛ وفى الآخر متبذخ تبذخا لا يقتدى فيه إلى رشد:.: وأما قرارى واضطرابی فد ارتهنی 
الاضطراب حتی لم يدع فى فضلا للقرار... وأما يقينى وارنيابى فلى يقين ولكن فى درك الشقاء. 


فمن یکون یقینه هکذا کیف یکون خبره عن الارتياب؟1. 


ثم أجد نفسى بعد نحو نصف قرنء أكتب رواية آظنها ضربت فی تیه «یقین العطشه وأسأل بالالتياغ 


التديم نفسه: 


«هل يقين العطش من يأس التحقّن» ونفاد !! ONE‏ اليد من الطلب المستحيل» 
والتوجس من قصور الحول وسقوط المنة؟ يقين ليس نهائيا» بالطبع» بل هو موضوع للسؤال؛ 
ككل شئ أخر 


البق“ ن مشکوك فيه؛ مضروب بالعطبة. 


فمن كان اليقين عنده فی موضم الث ك2 فکیز يكون الشك؟ 


وأما الظاهر والباطن ‏ على اشتباههما بمعنى من الشبه أو الشبهة على السواء ‏ فقد كان ذلك هو حلم 
الكتابة عندى منذ الأربعينبات الباكرة ومازال» فهل سقط الحد حما فى هذه الكتابة بين دراخل النفس وظواهر 
لیا ۲ 
العالم ؟ 


جلی غنی عن الببان آن الغرية عند التوحیدی - وعلی اطلاقها أیضا - لیست عرضا ظاهریا ولا مجرد 
ارتمال أو نأى عن الأوطان (أيا كانت دلالة الأوطان) » فإنما الغريب عنده وعند الإطلاق هو ذلك الذى «طالت 
غربته فى وطنه وقل حظه من حبيبه وسكنه؛ #وأغرب الغرباء من صار غريبا فى وطنه» . 
وهل ثم أوجع من قوله: 
«لقد أمسيت غريب الحال» غريب اللفظ » غریب النحلة» غریب الخلی» مستاأنساً بالوحشة قانعاً 
بالوحدة» معتاداً للصمت» ملازماً للحيرة؛ متحملا للأذى» يائساً من جميع من أرى0. 
وهل لنا أن نتأمل » لحظة؛ ربطه بين غربة الحا وغربة اللفظ ؟ أو بين الغرابة فيهما على السواء؛ فما أشبه 
الغرابة بالغربة » على اختلافهماء وكأنما الغربة فى الحا لحال واللفظ إنما هى أن الحس الداخلى» والغرابة فيهما شأن 
التلقی انخارجی 
وكأنما الغرية حس جوانى» أما الغرابة فهى فى تلقى أو نظرة الآخرين. 
وأيا كانت التفسيرات الاجتماعية التى تؤول هذه الغرية بإحالتها إلى اضطراب المعايير القيمية وتخلخل البنى 
الاجتماعية وغلبة سمادير التعمية والظلامية والتضليل وقساد الأمور ومن تا و لا ةة فة 
إلا أن الغربة فنا راتت 5 هى ما فصله الترحيدى تقصيلاً هر فى الحدائية أدخل » وبالمعاصرة أشبه؛ وبالتأمل 


العمیو التافذ ا اوثق: 


۳۹۷ 


۳۹۸ 


«قد قیل: الفریب من جفاه الحبیب. ون آقول: بل الغریب من واصله الحبیب .. بل الفربب من 


حاباه الشریب» بل الغریب من تودی من قریب.. بل الغریب من هو فی غربته غريب» ... «الغريب 


من إن حضر كان غائباء وان غاب کان حاضراه . 


ب 


أما حال الحضور - الغياب فهو من الأحوال التى ما أنى أراودها وت تراودنى فى عمل بعد الآخر» من أول (رامة 
والتنين) ر (مخلوقات ا الطاثرة) حتی (أمواج الليالى) و (الزمن الآخر) . 


+ 


أريد أن أشير» بعجالة و و وجازة؛ إلى سمات أسميتها حدائية فى كتابة الغربة عند التوحيدىء لعز ل أولها هر 
المزج بين المتناقضات» ليس فقط کما هو الشأن عند كل الصوفية وأهل الحدس - كما رأينا فى تلك الإشارة إلى 
الحضور والغياب؛ أو إلى غربة من یحابیه الشریب - بل کذلك فی أسلوب بنية العبارة وثر کیب الجملة. 

ما يبدهناء ويشدهناء هناء أن للترحيدى عبارة رصبنة» موقعة» وفى أحيان كثيرة» مسجعة» ومتقابلة الأطراف» 
محبوكة الصنعة» لا يعوزها البديع اللفظى أو الترصيع الزخرفى - أو على الأصح ما يبدو كذلك وليس به وإنما 
تلك فيما أنصر, ر حيلة يلجأ إليها الكاتب ليحكم جيشان ما تمور به النفس » ويحيد عرام اضطرابهاء بل اضطرامها؛ 
والا أفلت منه العيار؛ وبانتظام الخارج تنضيده ينجو من غلبة غليان الداخل وتقويضه. 


ليس هذا المرج بين النقائض جديداً کل الجدة؛ بطبيعة الحال؛ وإنما يحفزنى هنا حس لا أستطيع ولا آرید 
أن أقاومه» فى أن أقارن بين أسلوب التوحيدى وأسلوب فنانين مثل ماجريت أو سلفادرر دالى؛ إذ ججمع هذه 
الأساليب كلها بين تمکن الصنمة وفرط مویدها والسیط: ة على أدائها ييد لا أود فيهاء من ناحية» وبين غرابة - 
وغربة ‏ الداحل راجا وحشيته (أكاد أترل حوشیته) ؛ من ناحية آحری . فهذه فى هذا الضرء ‏ إحدى 
سمات الحدائية التى تتحدى الانتساب إلى حقبة تاريخية أو الاقتصار عليها. 


ما يفضى بنا إلى سمة ثانية هى خخصيصة الحدالة؛ لا بمعنى الجدة؛ فالحدائة عندى وعند آخرين ليست 


زمنية ولا هى ناريخية؛ وهى بهذا المعنى تبقى فى زمن «مابعد الحدائةة: كما أنها مائلة تبل ظهور «الحدائةه 
الأوروبية بالمعنى الحضارى أو الثقافى العام؛ وهى مازالت معاصرة وإن لم نكن قد لحتنا بهاء ولهذا بالطليع نفصيل 
ليس هنا مجاله 


وإنما ما أعنيه عند التوحيدى هو أن التفسير الاجتماعى التاريخى للغربة فى حذدسه بها وبوحه اللاعج 
بشعاليلها؛ تفسیر علی صحته» کما قلت؛ قاصر أشد القّصورء لأن ما يعنيه بالغربة يوشك أن يكون سمة لاصقة 
بالانسان - کما نعرفه حتی الأن - لصوقا وئیقا: فهى إذن ‏ فى حدود العرضية الانسانية نفسها - لا تاريخية ولا 
رس رلايمكق ردها أو اختزالها إلى الظروف والأوضاع الاجتماعية أو إلى البيئة الثقافية التى أحاطت بالتوحيدى» 
ولعلها أطبقت عليه بل هى مجاوزة لهذه الأوضاع التاريخية ‏ شأنها فى ذلك شأن مفهوم الحداثة الذى أشرت 
إليه لترى. 


إن الجمع - أو المرج على الأصح ‏ بين النقائض خصيصة للحدائيين وللصوفية؛ وفى هذا السبيل لا أوضح 


5 5 
من موی التوحیدی: 


اا للشلسبببببب 2 كتابة الفرية وأبوحياق التوحيدى 


«حبيبى .. أما ترى ضيعتى فى تحفظى ؟ أما ترى رقدنى فى تيقظى ؟ أما ترى تفرقی فى تجسعى؟ 
أما ترى غصتى فى إساغتى؟ أما ترى ضلالى ل 
عبى فى بلاغتی؟ أما ترى غيبتى فى حضورى؟ أما تری کمونی فی ظهوری؟ 
وفى طريقة إدارة هذه النجوى - أو هذا البوح ‏ ما يؤدى بى إلى السمة الثائئة والأخيرة فى هذا انجال من 
سمات خطاب الترحيدى؛ فهو إذ يوجه الخطاب إلى آخر ‏ أيا كان الآخر فإنما هو وفی لخصیصته فی الانقسام 
الاجتماعء أو التفارق الاتحاد. 


وفى حسى أن الذات هى هى الآخر هناء رأن النجوى إلى الآخر سواء كان مدعوا #حبيبى !0 أو #ياهذا..!» 
إنما هى فى حقيقة الأمر موجهة إلى الذات؛ كما ذهب إلى ذلك من قبل عبدالرحمن بدوى وآخرون» «فالأنا- 
الآخرة هنا وحدة جدلية غير سكونية» والآحر قد يكون هو المطلتق المفارق أو قد يكون هو الند التوهم - ولیست 
الندية مسلما بها قط ولكنه فى كل الأحوال ومع كونه الآخر المنسامى أو الآخر الدنيوى؛ فإنه هر الأنا فى نهاية 
الأمر: «امح البينونة بينك وبينه. أتدرى ما البينونة ؟ البينونة هى الكينونة (۱ ه.) فهل ثم سبيل إلى القضاء على 
البينية (أو الفرقة) إلا بالترحد؛ أى بالكينونة ؟ 


ولئر بعد ذلك إلى توصيف التوحيدى لكتابته ‏ سواء كانت کتابة الغربة او کتابة البینونة: 
دلم أدع للكتابة قرة إلا عصرتها عند العثر ور علیهاه (۱۳۵). 


«والله ما نبست» من هذه السطو ور الكثيرة والو, رقات المتصلةء يحرف إلا بعد الخناق الشديد وعصر 
الفؤاد بالكره؛ إلا بعد التلويح فى بكر وإلا بعد الإلماء والالام... فرآیت الخطر بالبوح - مع هذا 
الحث التوالی - أهرن من الصمت - مع هذا البعث المتعالى» 


كل سمات الكتابة الإشراقية هناء فليس «عصر الفؤاد بالكره؛ تعملا وتكلفا وقسراً للنفس أو سوم إياها على 
ما تنفر منه. على العكس ؛ إن «عصر الكتابة عصرأ بعد ومضة الإلهام عند العثور عليها هى مكابدة 
المحب أو الامتثال للبعث المتعالى؛ ذلك أن الحث المتوالى على الكتابة ليس سوقا بل انسياقاء والإالحاح ئيس اقتحاما 
ولا تقحماء بل استجابة لنداء داخلى. 


الشعر والشعراء فى شئ.. وأكره أن أخطو على دحض وأحتسى 
لجمع الغفیر من سموا أنفسهم شعراء» وهم 
أ ليسوا منهم بشئء وعندى أن فى كتابته من نفحات الدفء والحرارة والإيقاع ما يدرجها بحق فی سمط الشمر 
الحق» كما نفهمه الآنء وكما لعله يصدق على كتابة معظم الصرفية القدامى. فما أصفى كتابته من الشوائب 
التى قد یلها (لی ما هو «غیر محض؛ بعبارته. 


وکانما یرد الترحیدی - منذ ألف عام - علی ما ترمی به کتابته وکل الکتاية الحق من غموض أو ما يجرى 


ومع أن أيا حيان یقول عن نفسه: «لست من 


غير محض؛ء ففى تقديرئ أن فى کتابته من الشعر ما یفوق ما اقترفه ۱ 


مجراه : 


۳۹۹ 


د 
و 


«إشفاقى على من لايفهم لكدر طباعه أو لبلادة فهمه أو لغالب جهله؛ أو لعصبية تعتريه شديدة..» 
فإنا لله وانا الیه راجمون» . 


ليس على کل من لایفهم» إلا أن يصغى أو يحسن الا صفاء الی نداء مشترل لابد آن جنبات نفسه هو 
تتردد فیها أصداژه حتی لو كانت خافتة. 


فهل کان فی الاستجابة لل هذا النداء - علی تباینه - وفى النجوى لذات ات هى نفسها ذات أخرى كأنها 
الخدينة القديمة فى تائية ابن الفارض؛ ابتعائا لا البجس فى كتابتى منذ الأربعينيات المبكرة وما يستعاد الآن فى 
التسعينيات المتأخرة» فى مجاوب أو تراسل أو استلهام م على نحو ما لغربة لعلها تارب ما عرفه او لتوحیدی من غربة» 
ولعلها تساوق ما ند عنه من نداء؛ إذ يممت هذه الكتابة» بالنداءء تلك الخدينة ‏ الذات انحايثة المتماهية والأخرى 
المفارقة المتسامية: «ياغريبة عنى9: 


«هأنذا قد عدت وملء يدى حصاد حياة مثقلة آفلة 
تطوف بى أحلام بالية» 

مزقا راید تتعلق بحواف الليل الصامت القادم 
هل یشرق النوم بصبح بهیم 

هل صخر السماء صامت - کالعادة - لا یجیب 
هل تلل ترودنى فى نظرتك ابتسامة ملغزة؟ 

ذلك أننى فى النهاية ‏ لا أعرنك 

تظلين على قربك الحميم.. غريية عنى . 

هل أنا أعرنك؟ يا للسؤال! 

نعم أعرفك. 


ونظلين - على معرفتى - غريبة عنى' . 





ااااا تا 


أخى الذى لم أره 


























WENN 
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طوال هذه الندرة كنت أشعر أن أبا حيان يصغى إلينا من موقع ماء من مكان ماء ربما كان هذا الباب» ريما 
كان فى أعلى المكتبة. بشكل ما هر موجود» ولا أعرف بالضبط التعبیر الذی یمکن أن یکون مرتسما علی وجهه» 
وهو يسمع هذه الأيحاث وهذه الرؤى العميقة القيمة. هذا الشعر ناخ عن معايشة طويلة ليست للترحيدى فقطء 
ولک ن لأئمتی وشیوخی من ا ال ا و لا > اعتدت على جاوز دو ورات الفلك والأمكنة» 
حتى يصبح ما بينى وبين أبى حيان أضيق نما فصل خاتمى عن إصيعى. أقمت هذه اا لعلاقات مع شیوت 
الأجلاءء أذكر منهم ابن إيأس الحنفى المصرى صاحب (بدائع الزهرر) وهو بمنزلة المعلم لأنه يخبرنى عما جرى» 
وعندما یخبر الانسان عما جری فانه یعلم وبهدی بعلمه؛ فأنا مته فی موق التلمیذ, آعرف منه آسرار تلك اللحظات 
الفانية التى تمت إلى القرن السادس عشر الذی قدر له أن یمیش قبلی» ولذلك أقول عنه معلمى. أقمت أيضا صلة 
عميقة مع مولای الشیخ الا کبر محبی الدین بن عربی الحاتمی» ولکن هذا بمثابة شیخی» والشیخ لا يدنو منه 
المريد إلا متهيبة؛ بل إن له طقوساً وآدابآً فى الزيارة: والمشول بين کتابانه, ولذلك آرعبه وهو يأخذ بيدى ليخوض بى 
لجة الروح ومجرات الکون التفسية الت لتی یمرفه! جیداء وحتى الآن لا آجرژ الا علی قدر من الصحبة فی عالنا 
الخصب. 


* قاص وروائى مصرى» رئيس رير جريدة «أخبار الأدب» 








أما أبر حيان التوحيدى الذى تعرفته؛ لحسن حظى» مبكرا فى مبنى داز الکتب ب العريقة فى باب ال يو 
دون العشرين» فأشعر تحوه بألفة ومحبة وحضورء ولذلك لا أبالغ مز إطلاتا عندما أقول إنه «أخى الذى لم أره 
الألفة فلأنه الوحيد الذى قزأته فى التراث العربى وأنا آعنی النث a‏ الشمر الذى أخبرنى بدخائله؛ هذا نوع نادر 
5 اشر الذاتى لا جد له» مثبلا فى المؤسسة العربية المتوارثة» التى توازى فى تقديرئ المؤسسات السياسية الظاهرة 


ل ا الذاتية ال لتى تبلغ أوجها وقمتها عند الصوفيةء الذين إذا انسعت رؤاهم ضاقت عباراتهم 
عن ES‏ التوحيدى» وهذه هى قيمته فى مجرى النثر العربى. 
عندما قرأته للمرة الأولى» وكان ذلك فى كتاب (التابسات) الذى نشر للمرة الأرلى فى عام 1515 فى 
مصر (نشره حسن السندوبى فى مجلة المسامرات) فوجئت حقيقة بالمشاكل وبالقضايا التى يطرحها. وفی حدود ما 
قرأت من تراث لم لتق بکلمة:«مقاینةه عند أی کاتب من الكتاب» أو فيلسوف من 3 لذلاسفة. فوجكت بعمق 
الطر ح » وجدة التناول» لس التوحیدی المشایا الكونية الإنسانية الدائمة الأبدية والأر زلية المستمرة أبدا. 


الى ۰ 


۲ المالم 
ین ا 





لاذا نشهد مذا الحشد الهیب الذی یجمم خلاصة الفکرین 


من أجل التوحيدى الذی غاب عنا منذ آلف عام؛ ولم يكن معروفا قبل بداية هذا القرن» لم يكن معروفا 


0 


أفية العربية» وهی تلف الشائعات التى تطلق أحيانا 





على الإطلاق» فد طالته إحدى القسمات السيكة فى الحيا 
علی البعض رطام عي اناك ردير القرون : شائمات آنه زندیة برق ادت فی اغ الندوة::واول ام لین 
مثال قرأته لأحد ام خترمير ن يتهمه بالزندقة مع أنى لا أريد أن أنزلق إلى ناحية أخرى وأدافع عن ایمانه» فکتبه تشهد 
له؛ ولكنى أقرل إن جوانب كثيرة فى التراث العربى ضحية شائعات؛ وما زثنا نمضى على ذلك حتى الآنء كتلك 
الشائعة مغلا التى تطارد (أولاد حارتنا) :أو غيرها من الكتب 


لماذا نحتفل بهذا الرجل وهذه الکتابات بالذات ؟ لان الاجابات التی قدمها عن تساژلات کشيرة لاتزال 
إجابات حالية معاصرة؛ على العموم؛ ولذلك کان الترحیدی» فی كتاباته القليلة التى وصلتنا ‏ فتراث التوحیدی 
كله لم يصل إلينا للأسف ‏ أنعس حظا من الجاحظ والآخرين. فالتوحيدى وصل إلينا بعض کتبه؛ ولیس کل 
الكتب. 5 


يتساءل أحدناء هل كان الترحيدى متصوفا؟ وكأن التصوف له مواصفات وطلبات التحاق كطلبات المدارس 
والکلیات. التوحیدی له کتاب مهم جدا فی التصوف لم بصل إليناء ويكفى كتابه (الإشارات الإلهية» . المهم أن 
فى التراث العربى الذ ذی لس الحتيقة الإنسانية الجوهرية. لمس الحقائق الإنسانية 


فير هنا يلمس حتيقة علاقة الإنسان بالزمن 


التوحيدى أحد الأدباء النا 
الأبدية الأزلية عندما قال : «الوفت حاد فكن من حدته على حذره 
الع ا ا نؤثر فيهء ولكن يطوين؛ باستمرار. وکانت وسيلة التوحیدی فی 
مقاومة هذا الفناء المستمر تتمئل فى الكتابة. التوحيدى أيس كانبا ولكنه مكتوب؛ هو نفسه كتاب» ولذلك عاش 
ووصل إلينا فى نصرصه» والنص الخلص الحقيقى الناج عن رک فی مرم رای بط ان ب 
الحقيقة الإنسانية؛ ويحفظهاء كما يستطيع هذا النص أن يبقى على صاحبه حياء يسعى ويمشى بيننا. 








عرفت الترحيدى فى دار الكتب للمرة الأولى ثم أقبلت على كتبه كلهاء وأذكر أننى قرأت كتاب (الهوامل 
واه لشرامل) وبحت عنه فلم أجده .وا قمع بينى وبين التوحيدى أوجه شبه كثيرة: فأنا كونت نفسى بطريقة 
مق E‏ ان لطم و کی و كتب التى تعجبنى فى دار الكتب أقبل على نسخه كاملا 


حتى أقتنيه» وقد نسخت ( الهوامل والشوامل) فى نسخة مازلت أحتفظ بها حتى الآن.:وللأسف الشديد هذا 
الكتاب أصبح أنفس م ا ا رتا تعد عل بای اکر ما قرأته» من هنا نستطيع أن جد مصدراً م 


مصادر تكوين ثقافة التوحيدى» أعنى النساخة (الوراقة) التى مارسها وأفادته وكونته 


معاناة التوحيدى هى نفسها معاناة المننبى بى» وأريد أن يقوم أحد الباحثين بدراسة مقارنة لمعاناة المتنبى ومعاناة 





التوحیدی» لقد عاشا فی عصر واحدء ومعاناتهما هى معانانی آنا ومعاناة آ 
و 37 ر 
من نكد الديا على الحر ان يرى 

عدرا له مسامن صناقته بد 


آلیس هذا موتف التوحیدی فی كتاب (الصداقة والصديق) ؛ هذا الكتاب الذى نشر فيه تأملاته حوا 


الصداقة؟ ولکن ۰ هذا الکتا لكتاب» فی الرقت نفسه: » هر رسالة حنين عميقة جذا. 

البعض يلوم الترحيدى لأنه كان يتقرب من السلطة. هذا رجل جاع رأكا السشب فی الصجراه» وهر لم 
يتحرج من أن يخبرنا بذلك؛ فلم يعتد أحد على هذه الصر راحة فى الكنابة القديمة أو حتى الحديئة يئة. الرجل أفضى 
إلينا بكل شىئء لذلك أقول إنه «مكترب» . انظروا إلى , هذا الحوار عندما ذهب ليطلب الرزق» قال له الصاحب: أبو 


من ؟ فقال له: آبر حیان تن لمعي باج الت نایم ال مایت کمن وتات تحال 4 بیان 
يتصرف أو لأ ينصرف؟ (هو يمتحه! ولابد أن يعرف الحاكم أكثر مما يعرف الأديب یب! ) فتال له: (ذا قبله مولای 





رسية . هکذا کان دائما الأديب» أو الشاعر . لابد أن 





لا یتصرف. لم یعجب التصاحب مذا الكلامء و«برطمه بال 
ينجح» ولابد للمنانق أن ينائق. ود أمثلة كء كثيرة ليذه المواقف فی اه ر العربی. وأبو حیان لم يتحرج من أن يقول 
ذلك» وبلغ الأمر أن الصاحب عندما عينه نساخا ومرّ فى أحد الأيام فوقف يحييه فنضب رقال: هل 1 الأمر 
أن النساحین یقفون لتحیتنا. هذه المعاناة کتبها آبو حیال بصراحة لم نتعود عليهاء رلذلك كانت كتابته غريبة. ثم 
سارت الشائعة أن من يقتنى كتبه يدركه الشؤم إلى لی آخره» وتراكم فوقها الغبار إلى أن بدأ ينجلى. 

وهنا نتوقف أمام هذا الدرس العميق الذى يجب أن تستوعبه كل الحكومات وكل الأنظمة وكلل الأحزاب» 
سواء كانت فى الحکم آر نی المارضة: أنه لاشئ يحول دوك المرهيبة: لا شئ يحول دون ظهورهاء لا شئ يحول 


5 ن الأحد أن يلمع موهبة زائفة. 


E 


دون اتتشارها عبر الأزمنة» ومرور ألف سنة ! م ایک 
الموهبة الحقيقية اتی یدرد صاحبها جرهر الانسانية ویعبر عنها, هی ما یسقی» وهی ی ل الرجود لشخص غاب 





عنا منذ ألن سنة أكثر قوة وحضورا من هؤلاء الذين يسيرون الآن على ارجلهم» ویمشون بیننا. 
قال آبر حیان فی کتاب (الاشارات) : آخر ما یبقی من الانسان الفکر. را 


أذ ۱ 


أمياء قال لى: إن الإنسان يبقى فى النهاية منه سيرة. وأظن أن كتايات أبى حيان لم تيقه فحسبء ولکنها جملته 
0 ۹ 
خالدا الی الابد 








لاا ناا ااال اا ۱6 


أبوحيان 
محنة المثقف العربى الشريف 





خيرى شلبى" 


۱ 
ااا 


ت الأفهام والألباب فى تفسير شخصية ة أبى حیان التوحیدی على کثرة ما كتب عنه وعنها من 
دراسات وأبحاث وما لكتبه .فهو لم يكن شخصية سهلة أو بسيطة ؛ ساهمت ی تعقيدها وتركيبها 
ظروف ة متنوعة: اجتماعية واقتصادية وسیاسیة؛ بالاضافة إلى وضعيته بوصفه منتجاً للشقافة» فهو 
فیلسوف 9 وأديب وعالم وفقیه ومتصوف ونحوی ومنطقی وفتان ومفکر . کل جانب من هذه 
الجوانب أو موهبة من هذه المواهب لها تأثيرها الخاص على شخصيته. فإذا علمنا أن الأديب والعالم 
والفقيه والتصوف والنحوی بالفنان والفکر لکل منهم شخصيته المستقلة ولكل منهم عناء وجهد ومكابدة؛ 
أدركنا أن اجتماع کل هذه الشخصيات فى شخصية واحدة أمر يصعب دراسة هذه الشخصية دراسة 


موضوعية دقيقة. 


ربما لهذا السبب حجم الکث کثیرون عن التعرض لدراسة شخصية !! لتوحیدی» فی حین انصبت کل 
الأهتمامات على .د تراد نتاجه من أدب وعلم وفقه وتصوف ونحو و ومنطق وفن وفکر . بعضیم حاول 
استشفاف شخصيته من خلال هذه الأنشطة الذهنية التى لابد أن تتعکس شخصیته علیها . إلا أن زكريا 
إبراهيم أفر فرد فصلا ضافيا عرد ن شخصية التوحیدی فى کتابه البديع : (أبوحياد ن التوحيدى أديب ال لفلاسفة 


وفيلسوف الأدباء) . ولسوف یکون هذا الفصل هو العمود الفقری الذی یقرم عليه هذه الشهادة المتواضعة. 


+ روائى وقاص » رئيس خرير مجلة والشعرة القاهرية. 











فكاتب هذه السطور لا يجرؤ على الزعم بأنه قد فهم شخصية أبى حيان» أو امتلك عنها تفاصيل جديدة أو 
تكونت لديه رجهة نظر جديدة أو حتى لديه ما يمكن اعتباره إضافة إلى ما سبق أن قيل فى هذه الشخصية 
الفذة. نما أنا أديب مفتون بشخصية ة أبى حيان وأدبه» والمفتون بشخصية يحب دائما أن يتحدث عنهاء 
فمجرد الحديث ‏ حتى ولو كان معتمدا على ما قاله الآخرون ‏ فيه لذة وفائدة» وفيه فرصة لاعادة النظر 
فی بعض ما قیل» ولنفی واستبعاد ما یظهر خحطله» وتثبیت ما تثبت احقيته. 


اهتمامى بشخصية أبى حيان ينبع من حقيقة مائلة؛ هى أن أبا حيان بما وصل إلينا من معلومات 
عن حياته» بلخص مأساة المثقفين العرب الشرفاء كافة منذ الأزل وحتى اليوم: المثقف الحر الشريف ذو 
الرأى النافذ والمنطق الحاد كيف تكون مواهبه وبالا عليه؟ كيف يدفع ثمن شرفه باهظا؟ كيف يجتمع 
عليه العدوان من كل حدب وصوب؟ كيف ينفر منه الأمراء والوزراء والخلفاء وذوو السلطان؟ کیف 
يكون لقمة سائغة 5 لكل ویب فا کیت مره رت اه کل دعى انتهازى مفرغ من 
المضمون؟ 


تلك كانت محنة أبى حيان حتى بعد رحيله. أراد أن يعيش فى عزرة من ثقافته وعلمه ومواهبه 
باعتبارها الكنر الذى لا يفنى» يحقق بها رغد العيشر ش الکریم محتفظا بکبر يائه وشموخه وحرية رأيه» نادد 
الك کبراء والأمراء بعظمته العلمية ومكانته الثقافية. . فإذا هو يتلقى أعنف الصدمات؛ لأن امجتمع الط 
السلطوى لم يسمح له بذلك؛ بل يضربه بالنعال » یحکم عليه بالتشريد والتجويع» وبأن بظل العمر كله 
يلعق تراب الأرض حتى تضطره إلى لحن عتب الأمراء والمانحين لقاء المدح والملق» أو تخمد صواهبه 
E‏ فکره فتجف يتابیعه وتضمحل . لكن الرجل الذى احترف مهنة الوراقة فى صدر 
شبابه ينتسخ الكتب لمن يطلبها لقاء أجر زهيد؛ أصبح يألف الصبر فى شيخوخته؛ أكسبته ثقافته الوسوعية 
العميقة حكمة بالغة وقدرة خارقة على الاحتما حتمال والزهد فى المباهج؛ أصبح يعيش مخت مستوى الفقر 
بأميا( ل طويلة» » لدرجة أنه كان يعيش بتكلفة زهيدة جداً لا تتجاوز ز دينارين اثنين فى العام. على أن ذلك لم 
يكن ليفت من عضده فالعلم کان زاده الشبع» وفی اکتشاف العنی مباهجهء وفى ازدياد محصوله من 
العلم ورفاق الفكر رفاهيته. 

کان بین مصيرين لا ثالث لهما: إما أن يكون تابعا للأمير ذليلا ببابه يقدم له ما يرضيه من ملق 
وزيف وكذب» وإما أن يطرد نهائيا من النعيم. ولكر. SE a‏ إلا مرة د 
بالرسالة التى بعث بها من فرط الضيق والفاقة والعور والشعور بالغبن - إلى ابن العميد يستجديه العطف 
ولعل من حسن حظه أنها لم تنجح» فلم یکررها طول عمره؛ فانطبق 0 «عر من قنع1» 
كما أنه كان تجسيداً للمثل العربى الشهیر: استفن عن الشی تکن نده» واطلب الشیم تکن عبده؛ لقد 
درب نفسه علی الاستفناء, وهو القائل فی کتابه (الهوامل والشوامل) : الکلمة الحسناء آشرف عندی من 
الجارية العذراء. 


مثل هذا الرجل الذى لم تهزمه الحاجة رلم يك كسر الفقر ر کبرياءء فشذ عن جميع مثقفى عصره 


واستطاع الاستغناء عن منح الأمراء ورعاية الوزراء وحماية و ؛ كان لابد أن يثير عليه أحقاد الحاقدین» 


فرموه بكل نقيصة» وألصقوا به معايبهم . وحینما أرخ له ياقوت !! لحموى قال عنه إنه رجل خسيس يعتريه 
اأضعف أكثر نما تعتريه القوة ويقع فى الخطاً أكثز ما يقع على الضواب؟1 کما قال: : كان سخيف اللسان 
قليل الرضا عند الإساءة إليه والإحسانء الذم شانه» والثلب دكانه !! 


محنة المثقف العربى الشريف 





حت لنا أن نضع الكشير من ا و ی 9 هذا الرجل 
الفاضل . فمثل هذه الأوصاف الجائرة لا تنطبق على رجل زهد الحياة تماما ولم يعد له منها غرض يطلب 
عن أجل مالا أر جاها: أبدا لم يكن ا لمانا یل الرضا عند الاحسان» لسبب 
بيط هو أنه لم يتلق إحسانا أصلا. 


حكايته مع أبى الوفاء المهندم ى تنفی هذا الزعم . کان آبو الوفاء الهندس من وجوه عصره اللامعین» 
وكان صديقا لكل من الترحيدى والوزير أبى عبدالله العارض وزير صمصام الدولة البويهى. فقرب أبوا بوالوفاء 
أباحيان من الوزير- يقول الأستاذ أحمد أمين - ووصله به؛ ومدحه عنده؛ حتى جعل الوزير آباحیان من 
سماره» فسامره سبعا وثلاثين ليلة ,كان يحادثه فيهاء ويطرح الوزير عليه أمكلة فى مسائل مختلفة فيجيب 
عنها أبوحيان ی ای أبى حيان أن بقص علیه ما دار بینه وبین الو لوزیر من حدیت » وذکره 
بنعسته عليه فى وصله با لوزير. فأجابه أبوحيان إلى طلبه» وفضّل أن يدون ذلك فى كتاب يشتمل على كل 
الوزیر» فکان من ذلك كتابه الرائع (الإمتاع والمؤانسة) . 


ما دار بینه وبیت 
زر بت ری 


هذا فی الحق سلوك رجل ۳ لا يمكن أن يوصم بانخسة:؛ مع آن با الوفاءالهندس قد من علیه 
وأساء إليه وعيره بسوء مظهره وبغقره وبنفو EERE E ENE SS‏ 
الأقل لا يلتفت إلى طلبه: لكنه بكا ل أريحية وكرم أخملاق يجلس لیدون کل ما دار بینه وبین الوزیر 
امتداد سبع وثلائين لیلة» محتملا عناء التدوین ومشقّة التذكر لكل صغيرة وكبيرة وردت فى حواره مع 
الوزیر. لقد ارتفع به واجب رد الجميل على الإحساس بالإهانة» فكان هو الأكرم من كليهما ال 


تكشف عن مضمونه اللشی » إذ يقول: 





الرزیر. ها هو ذا يفتتح مقدمة كتابه بعبا 


جا من إنات الدنيا من كان من العارفين؛ ووصل لى حيرات الآحرة من كان من 


1 لزاهدين وظشر بالغوز وا , من قطع طمعه من الخلق ا ا 


ثم يسترما ل فى كتابه ذاکرا کل صغيرة وكبيرة؛ ليلة بعد ليلة. 


وقد استعلى أبوحيان او وحیدی على عصره ه الذميم التحط ‏ بأن انسحب منه وانصرف إلى علمه 

بنمیه» والی نقواه فیعمتها؛ والی التصوف فیبحر فیه مع (الاشارات الإلهية). فلما وجد أن هذ! العلم يجر 

عليه بلاء معاصريه وأحقادهم 6 وأن آراءه وصراحته توغر الصدور ضدهء احتمر کا ل شی)» وجمعح ما كتبه 
كله تأشعل فيه النار بكل بساطة» قائلا قولته الشهيرة: 

«إنى جمعت أكثرها للناس ولطلب الثالة منهم» ولعقد الرياسة بينهم» ولد الجاه عندهم» 

فحرمت ذلك كله... ولقد اضطررت بينهم بعد العشرة والعرفة فی أرقات كثيرة إلى أكل 


الخضر فی الصحراء, والی التکفف الفاضح عند الخاصة والعامة.. (لخ۹. 
من حسن الحظ 7 الكتب التى وصلتناء والتى أفلتت من الحرق» كانت توجد منها مخطرطات عند 
بعض الأصدقاء. 


أحرقق التوحيدى کتبه احتجاجا على ضياع كرامة العلم والعلماء فى عصر سادته الجهالة والنفاق 


والرياء والملق . 


محنة المثقف العربى الشريف 


فى كتابه (الإمتاع والمؤانسة» يسأله الوزير: «لم لا تداحل صاحب دیوان» ولم ترضی لنفسك بهذا 
اللوم 9 

فقال: «أنا رجل حب السلامة غالب علی» والقناعة بالطفیف محبوبة عندى» . 

فقال الوزیر: * کنیت عن الکسل بحب السلامة؛ وعن الفسولة بالرضا بالیسیر» 

فقال التوحبدی: «ٍذا کت لا صل الی السلامة ۷ بالفسولة؛ ولا أنطعم الراحة إلا بالكسل» 
فمرحبا بهما). 

ما أبعد مثل هذا الرد الموجز عن الخسة والتدنى. 


ويأخذ عليه خصومه أنه عنى بذكر المعايب و فى كناب اسه ر (مثالب الوزيرين ن»ء وهما ابن 





العميد والصاحب ابن عباد. وقد نسى مؤلاء أن التوحيدى بطبيعة تکوینه نی عقلية نقدية فذة» وأنه لا 

ف المجاملة أو النفاق أو الرياء. وفى ظنى أن من عابوا عليه ذكر غالب الوزيرين قد عابوا عليه فى حقيقة 
ار خروجه عن جوقة الادحین الاجورین؛ الذین هم بعض اصوانها. لد خالف العقلية العربية التی 
درجت على المدح أو الذم فحسب؛ آما هو فکان تمثیلا للتطور. وبداية للعتلانية الصرفة ؛ التى تقوم على 


لتحليا ل الموضوعي فتك کر العیوب وامحاسن معا؛ وتبحث عن الحثيقة دون زيف أو تزويق. 
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وإذا كان الوزيران المذكوران قد عمدا إلى الإساءة إليه والخشونة فى معاملته والسخط عليه مجرد أنه 





اثناء مجا ان شامل معهما کند یأنف من اللق وانجاملة ؛ فان ذلك لم ن السبب الحقيقى 
وراء بحثه فى (مثالب الو زيرين 6 وان كان بعض السبب» إنما الدافع م ای اه 1 3 لتوحيدى إلى الفکر 
النقدی. وثورة الساخطی: , عليه يسيب هذا الميل ريما كات هي اج الأسباب یب ۳9 
النقدى فى العقلية العربية» ثما ١‏ أدى بنا إلى التأخر حتى الیوم بسیب غیاب الفکر النقدی الح 


الثابت أن التوحيدى كان واعيا باحتياج العقلية العربية إلى ۾ فیام الفكر القدی. یقول ردا علی 
خصومة الذين عابوا عليه هذه الخصيصة؛ الذين هم فى الواقع یداقعون عن مصالحهم من خلل الدفاع 


عن أولياء نعمتهم بمقاومة هذا الفكر النقدى الذى قد يفسد ات بلهنية العيش. يقول: 


«متی کان ذکر المهتوك حراماء وال لتشنيع على الفا سق منكراء والدلالة على النفاق خطلاء 
وتخذیر التاس من 0 المتفحش جهلا؟ هذا مالا ال من قد قام بالموازنة والمكايلة» وعرف 
الفرق بين المكاشفة والمجاملة. وإنما غزر الأدب» وکثر العلم؛ وجزلت العبارة.. واستفاضت 


التجارب» لما وقف عليه من أنباء 92 O‏ م فی خیرهم وشرهم» وفی وفالهم 
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وغدرهم؛ والحسن الذى شاع عنهم؛ والقبيح الذى لصق بهم؛ والمكارم التى بقيت لهمء 
ليت کے ا 
والفضائح التى كدت عله 


هوء اذن» نمط مختلف بین , مثقغی عصره» تموذج للمنکر الحر وسط ل عالم من ن الزيف والخد لخداع. 
فشبهة التحامل منفية عنه. والقول ل بأنه كتب ( مثالب الوزيرين) استجابة فا تة ي وة 
معاملة الوزيرين له؛ مردود عليه فى الكتاب نفسه؛ وبشكل تلقائى غير مقصود؛ إذ يروى أن صديقه 
مسكويه قال له يوما: «أما ترى إلى خطأ صاحبنا ‏ بقصد ابن العمید - فی اعطائه فلانا آلف دینار ضربة 


واحدة! لقد ضاع هذا المال الخطیر فیمن لا بستحق !4 . 
2 8 39 حر لا 





فقال له أبوحيان: 
«أيها لخدي بخ أسألك عن شئ واحد» واصدق؛ فانه ۷ مدب للکذب نی وبينك» 
ولاهبوب الکمویه علینا. لو غلط صاحبك فيك بهذا العطاء وأضعافه وأضعاف 
أضعافه» أكنت تتخيله فى نفسك مخطاء ومبذراء ومفسدا أو جاهلا بحق المال؟ أر 
كنت تقول اک ما فعا لى» وليته أربى عليه! فإن كان ماتسمع على حقيقته. . فاعلم 
أن الذى بدد مالك» وردد مقالك» إنما هو الحسد وشئ آخر من جنسه؛ فانت تدعی 
الحكمة» وتتكلم فى الأحلاق» وتزيف منها الزائف؛ وتختار منها انختارء فافطن لأمرك» 


واطلع على سرك وشركة. 
هكذا كان التوحيدى حاداً فی ردوده؛ بما یعکس کرهه الشدید للملق والنفای باعتبارهما من آفتلد 
أمراض الفكر الحر. وإذ تبدو القبسوة فى أحكامه؛ فإننا يجب أن نوليها انتباهنا بدلا من النفور منها 


واستنکارها» لأنها صادرة عن عقليّة تعلم الكثير عن دخائل النفس لا | 
اجتهادات عميقة سبقت مؤسسى هذا العلم احدئین ن بأزمنة طويلة ٠‏ وإلى جانب علمه باللفس هو فیلسوف 
ذو بصيرة واعية. وصاحب مثل هذه العقلية يصعب علينا الاقتناع ب بأنه كان -حسوداً. 


ثمة فرق بين الممرور» والحسود . والتوحيدى كان ممرورأ» ما فى ذلك شك . سبب المرارة شعوره 
الدائم بالغبن» والظلم الواصل أحيانا إلى حد الإنكار» فى مقابل ما يراه من صور الإغداق على من هم 
دونه ف فى العلم . يعلم علم اليقين ٠‏ أن هؤلاء الذين ینالون البر هم فى الأصل مؤهلون لذلك» ؛ بحکم 
التربية والنشأة والاستعداد د الفطرى والذكاء الاجتماعى ؛ لديهم دائما بضاعة تناسب المقام؛ كل ما يحتاجه 
امجتمع الحاكم من أشياء ترضيه؛ تقدم له التسلية الرخيصة والممالأة تزيف له الحقائق؛ تدلك کش 
ا مواضع الحساسة التی یستلذ تدلیکها ؛ بعملون علی استتباب اب حکمه وظلمه وجوره؛ یعاونونه علی تنفیذ 
مخططاته الاستبدادية . أما هو» التوحیدی» فنمط مختلف تماماء » عفلانی صرف» یژمن بسفور الحمَيقة 
إيمانه بالتجليات الإلهية:» و بالعندل والمساواة .لم يكن ن یحسد الفائزین علی فوزهم» , فهو فی نظره فوز 
رخيص فان . ولا يتقم على المانحين تبذيرهم لأنهم أغدقوا على غيره دون أن يشملره ه بعطفهم ؛ ؛ نما النقمة 
على سيادة هذا الوضم نفسهء ففوضی انح م تا دا فساد فى ضمير السلطة 

مضاد لصلحة الجميع»› إذ الأمير هنا يبدد أموال بيت المال فى التكرر ى لحكمه الجائر ر على حساب العدل 
رالمروءة والشرف» بشراء المادحين واكتساب الأنصار. 


تركيز التوحيدى على ما فى بعض النام ی من مثالب ومعايب» نبع من شدة إحساسه بأنه يعيش فى 
مجتمع مسكون - كما هو مفترض - بالخير والكمال الإنسانى ؛ مجتمع وليد أمة ذات تراث عريق فى 
السؤدد والشجاعة والكرم والكرامة والمروءة والتضحية والإيثار؛ ولكل هذه الأخلاق أدبيات شامخات ذات 
مستوی رفیع فی البیان الوید بالمواقف التاريخية والسلوكات ت المعاصرة والحوادث المعبرة والحكايات الدالة. 
ففكره النقدی - (ذن - یعکس حرصه علی تصاعة الئوب الانسانی العربی» » علی سلامة مجتمعه وأمته. 
قوته فى نقد المثالب تنبع من كون هذه المثالب ب ضارة بالأمة؛ هي قسوة تعكس حياً شديدا للأمة من 
ناحية» وللمبادی الإنسانية العظيمة ال رسخها الإسلام من ناحية أخرى . كان یمتلی شعور را باه يشمي 
لأمة يجب أن تكون بالفعل خير أمة أخرجت للناس كما أرادها الله سبححانه وتعالی. 


اس محنة ا مقف العربى الشريف 


والمتأمل فى كتاب (الإشارات الإلهية» يرى إلى أى حد حمل التوحيدى هموم النفس الباحثة عن 
الکمال الانسانی» التطلعة للسمو الأخلاقى» والصفاء والطهرء حتى تكون جديرة بالاقتراب من الله 
سبحانه الذى شرف هذه الأمة بالاقتراب منها بأن أرسل إليها قرآنه برسوله. 


نلمح فی (الإشارات الإلهية) فكرة أن النفس الإنسانية تنقسم فى حقيقة أمرها إلى نفسين: النفس 
الخيرة القريية من روح الله؛ والنفس الأمارة بالسوء المنتصقة بالعالم الأرضىء بالطين. والنفس الخيرة 
تخاطب هذه النفس الأمارة بالسوء نخطابا تتجلى فيه (الإشارات الإلهية)؛ تقول لصاحبها مثلا: 
ويا هذا: إذا زر بك وادى الدعاء فاعلم أنك مراد بالإجابة» وإذا تابع لك المزيد فى النعمة» 
فاعلم آنك معرض للتنكرء وإذا اكتنفك الكرب من كل ناحية فاعلم أنك مطالب 
بالتصفية» وإذا توالى عليك هاتف العلم فاعلم أنك محثوث على العمل» وإذا أشهدت 
غيب حالك فاعلم أنك مخصوص باليقظة؛ وإذا غيبت عن شاهد أمرك فاعلم أنك غير 
قابل واقع الموعظة» وإذا استوحشت من بقاع الذكر فاعلم أنك معزول عن الولاية» وإذا 
عميت عن الاعتبار بآثار السلفء فاعلم أنك مخلى من يمن الهداية؛ وإذا استحسنت القول 
واستثقلت العمل فاعلم أنك بعيد من التوفيق والعناية. 
وفى الجزء الأول من كتاب (الإمتاع والمؤانسة» يقول: 
«أصبح الدين وقد أخلق لبوسه» وأرحش مأنوسه؛ واقتلع مغروسه؛ وصار النکر معروفا» 
والعروف منکرا؛ وعاد کل شئ إلى کدره وخاثره » وفاسده وضائره ؟ وحصل الامر على ان 
یقال: فلان حفیف الروح؛ وفلان حسن الوجه» وفلان ظریف الجملة. حلر الشمائل» 
ظاهر الکیس؛ قوی الدست فی الشطرخ» حسن اللعب فی الترد» جید فی الاستخراج» مدیر 
للأموال: بذول للجهد؛ معروف بالاستقصاءء لا يغضى عن دانق؛ ولا يتغافل عن قیراط؛ 
إلى غير ذلك ما یأنف العالم من تکثیره» والکانب من تسطیره4. 
والمتأمل فى هاتين الفقرتين يسهل عليه التأكد من مواجد هذا الرجل وكثرة همومه الروحية. فحامل 
هذه الهموم لابد أن يكون حاد اللسان فى نقده.كما أن حامل هذه الهموم لا ينبغى أن يشك فى دينه» 
كما ارجف الرجفون الذين زعموا بانه زندیق. 
فی الفقرة الشانية يذكرنا بشکاوی الفلاح الفصيح وثورته على اندحار القيم رضياع الأخلاق 
والتقاليد. 
هوء إذنء ثائر فنان» يجب أن نفتش وراء حديثه الظاهرى عن المعنى الخفى الكامن بين السطور. 
لو عدنا إلى كتابه (الإمماع والمؤانسة) وقرأنا المقدمة التى يرفع بها الكتاب إلى صديقه أبى الوفاء 
المهندس» لرأيناه يفرط فى الثناء عليه بمبالغة شديدة» ويفرط فى التحقير من شأن نفسه بمبالغة شديدة 
ایضا. وهذه المبالغة» فى تقدیری» هی بیت القصيد لأنها مقصودة عن عمدء ولهذا دلالته. وفى رأى زكريا 
إبراهيم أن ما يبدو فى هذه المقدمة من ذلة وخنوع لا ينبغى أن تؤخد على أبى حيان لأنه كان يخاطب 
صديقا لا وزيرا أو أميرا؛ هى رسالة من صديق لصديقه وليس بين الأصدقاء من مخفظات. ويقول زكريا إن 


۳۹ 








التوحیدی کان عنیفا فی ذمه وهجائه متطرفا فی مدحه وئنائه؛ فليس بغريب أن تجده يقرط فى التعبير 
شعوره نحو صديقه أبى الوفاء ا مهندس. 


وقد قلنا آنفا إن أبا الوفاء المهندس حينما قدمه إلى الوزير ابن سعدان عاد فطلب منه أن يحكى له 
عاداز وال اللبالی ۰ کول يطل نت عدا لعل جل کرم بل قال له ما معناه لقد كنت فقير! منفر 
الشكل لا يحترمك أحد ولا يأبه با بك أحد وقد خدمتك بتقديمك للوزير فلا أقل من أن تروى لى ما حدات 
بینکما باتفصیل كان كنت مت ی والإهانة واضحة هناء وكان م ال أبى حيان 
ذى اللسان الحاد والعقلية النقدية المطبوعة أن يبتلع هذه الإهانة» وأن یکتفی بتدوین ما دار فی کتاب یرفعه 
إليه» وفوق ذلك ببالغ جدا فى قير نفسه وتفخيم صديقه. فما الأمر إذن؟ 


أقول إن السر كامن فى هذه المبالغة 


ففى ظنى أن التوحيدى لم يكن يعنى هذا الثناء وهذا الإفراط فى التحقير من شأنه؛ بل لعله كان 
يقصد العكس تماما. 


قفيما بين التحقير من شأنه» والبالغة فى الثناء على الآخر؛ يوجد أسلوب معروف فى البلاغة العربية 
بتأكيد الضد. فكأنه يقول لصديقه إن الزمن الأعمى الذى رفع من شأنك وخفض من شأنى قد عكس 
الآية لكنه أعطاك الجاه بالمال وأعطانى مرتبة العلم» نأنت ختاج لعلمى وأنا لا أحتاج لمالك وجاهك. 
فلتنعم بجاهك ومالك ولأقنع أنا بعلمى وفاقتى وما دمت أنت مفتون بالجاه فاليك الزید منه. 


إن المبالغة في قير شأنه ف مقابل المبالغة فى رفع شأ شأن الآخر هى مبالغة بالقدر نفسه فى إدانة 
الوضع كله. وهى أبلغ رد من رجل کریم النفس على إهانة وجهت إليه من صديق يعتز به. 

2 فشبهة إظهار الذلة والخنوع لا يجب أن تكون وا واردة عند التوحيدى بالذات لأنه رجا لى مستغن» قانع » 
غير ضائق بغقره؛ نما هو - فحسب - ضائق تی بالغب ن الأدبى؛ بضياع حقوقه الأدبية . وشدة شعوره بهذا 
الغبن تقف وراء کبریائه الحاد ورغبته الدائمة فى مناددة الأمراء والوزراء والکہ كبراء . ثم إن سوء مظهره الاج 
عن سوء وضعه المادى كان يزيد من تضخم كبريائه» ويزيد من حساسيته جاه أموال الآخرين» حتى ليكاد 
فى كل لحظة يعلن أنه غير:محتاج إليهم: ولعلنا نتذكر محاورته مع الوزير ابن سعدان حول سوء المظهر 
وقعوده عن السعی الی ربط نفه با - یعنی مجالس الأمراء والوررا اء - وكيف رد عليه التوحيدى 
۳ قاطعا حاداً, 





يقول فى ختام كتابء (مثالب الوزيرين) : 


«اللهم صن , وجو‌ها بالیسار ر» ولا تبتذلها بالاقتار؛ ' فنسترزق ق أهل رزقك» وز تضال قدراز 


خلمل : غتبتلی بجسد من | عطی» وذم من , منع» وانت من دونهما ولی الإعطاءء وبيدك 
خزائن الأرض والسماء» یاذ! الجلال والا کرام». 
لكأنه يقول لكل الوزراء والأمراء والكبراء فى عصره: هذا أنا وهذا حائى مع أمثال هذين الوزيرين: 
النقّد والكشف وفضح الزيفء ورزقى فى النياية على الله» فمن شاء منكم قبولى على علاتى هذه فأهلا 
به ومن لم يشأ فليزور عنى . 


ررر ی 


۳۹۰ 


محنة الثمف العربى الشريف 


نی تقديمه لكتاب (الهوامل والشوامل) يقول أحمد أمين: 


و ن أبا حيان کثیر الشکوی من الزمان والسکان» والشکوی من انجتدین قد تثیر فی النفس 
ی 9 حمة؛ وقد تثیر عاضفة الاشمكزار ز والتقزز» وهى فى ذلك تختلف باختللاف 
الشکل سالیب الاستجداء . فقد یکون الشکل باعلا علی العطف لعطف والرحمة وقد یکون باعثا 


على 5 وکذلك أسلود وی أسلوبا رقیقا بستخرج العطف؛ وقد 
يكون أسلويا جافا مشوبا بالإدلال والتعظيم فيثير السخط ويبعث على الحرمان ٠.‏ ويظهر أن أبا 


حيان التوحيدى كان من القبيا ا ل وأن یفهمه آن هذا 
حق لا احسان» فتفر من استجدی متهم ٩...‏ 


المأساة كلها ذ فى امجتمع الطبقى السلطرى رييست فى أنى حيان» مجتمع العين ال لتى لا تعلو على 


الحاجب» الذی لا بطیق النقد ولا يحتمل الفكر النقدى. أليم ریا ود آنا فی تهات القرن العشرين فى 


البلاد 


العربية لین نعتبر النقد هجوماء فنرد عليه بالهجوم . النقد عندنا لا یزال فى نظر الکثیم یرین مجرد 


عدران. 
و 


! 


۳ ی e‏ 5 2 ۰ 
التوحيدى» إذن» هر مؤسس الفكر النقدی» ویجب أن ننتبه إلى هذه الريادة ونقدرها حق قدرها. 


بهذه الخصيعء کان شاهدا علی عصره بمعنی الكلمة» يسجل كل صغيرة وكبيرة تدين السلوك 
البشری . وهذا نابم» فی الوا اقع» من شدة ایمانه باجد الإنسانى . التمتا ل فى الدين الاسنلامی» الساعی دوما 
هذا اجد. 


“ىا 





ولاشك أن كتاب (الإشارات الإلهية) هو إلا محاولة روحية للوصول إلى هذا النججد الإنسانى. إنه 


تدريبات روحية وفكرية وتأملية يصل من خخلالها كما سيصل القارئ المتمعن ‏ إلى الآفاق البعيدة حيث 





يبدأ عندها الارتقاء؛ ارتفاء الإنسان بنفسه إلى المرتبة القريبة من الذات الإلهية. 


لقد صدم التوحیدی فی الإنانية قدر صدمته فى اكتشا افه عدم جدوی العلم والفكر؛ فلم یبق 


أمامه غير التصوف: إلا أن تصوفه يدميز عن غيره من الصوفية بأنه يعلى من شأن العقل والحدس معا. 


الرغم من السبحات الروحية الوجدانية فى بحار الحدس العميقة فإن تجليات العقل نج 


فعلی 

لی نات لژ اه پنتقل بسلاسة ونعومة من ن هموم الوجد إلى قضايا العلم والفکر الانسانی؛ اد ( 
يعى إلى أن يصفى العلم م ن أغراضه الشريرة» فالعلم إن لم يكن من أجل الارتقاء ره 
على البشر: 


يقول فى إحدى ثقرات (الإشارات الإلهية» 


العقليد جمح . وللحم ر برق ظاهرء إذا أشرت له إلى التسمح ح ثاب وعاد» وثبت واعتاد؛ 


والإنسان بينهما أسير» إن ؛ أراد طاعتهما شاداد وشاقاه» وان مال إلى أحدهما اجتمعا عليه 
دقاد. فكيف يطيب عيش من يفط ی صدره بهذه الحفائظ» ویفلی سره بهذه الغائظط ظ! ما 


«ليص إلى , البغية سبيلء ولا على درك .الرضا دليل . للعقل صلف شدید» فإذا قدته إلى 


۰ 
2 


يطيب والله لحظة عين!؛. 


۳ 








«العلم بلاء» وانجهل عناء» والعمل رياء» والقول داءء والسكوت هباء» والنظر عداء» وکل 
ذلك سواء. نأما بلاء العلم قلاٌنه بهری بصاحبه ۳ لجج الفكر؛ وأما عناء الجهل » فلأنه 
يبحم صاحبه فى تعاب الكره وأما رياء العمل » فلأنه يجلب على صاحبه جميع الكد؛ 
وأما داء القول فلأنه يصب العجب على أهله في كل قبول و رد؛ وأما هباء السكوت فلأنه 
يعرى صاحبه من کل فائدة؛ + وأما عداء النظر فلانه يعود على صاحبه بكل أبدة ؛ وأما سواء 
كله؛ فلأنه علم لذوى النهى باحتمال كله. فهات الآن حالا ليس للعلم فيها نسبء ولا 
للجهل فيها سببء ولا للعمل فيها بقية» ولا للقول فيها خبية» ولا للسكوت معها علاوة» 
ولا للنظر عندها علاقة: ولا لكله فيها استواء؛ ولا لبعضه منها التواء ...0 
هذا الکتاب رحلة فى نفس التوحيدىء لفرز كل ما فيها من تناقضات. وهو لشدة افتقاده التوازن 
النفسىء» يرى أن فقدانه العوازن النفسى إن هو إلا انعكاس لما فى الواقع الإنسانى العام من خخلخلة هى 
مصدر الضلال والغى؛ وهى أيضا العائق للإنسان عن الوصول إلى مرحلة التكامل. لقد حاول التوحيدى 
أن يعرف نفسه على حقيقتهاء لعله إن عرفها جيدا يعرف سر النقص فى الإنسان بوجه عام. 


یقول زکریا ابراهیم : 


«والحق آن آهم القدرات التی تساعد علی حقیق التکامل التفسی إنما هى القدرة على 
التمييز أولاء والقدرة على الكف الارادی وضبط اللفس ثانیا. والظاهر آن حظ أبى حيان 
من هانین القدرتین کان محدودا؛ بدلیل آننا بجده دائما مندفعا متهورا» عاجزا عن التمييز 
as‏ وربما كان السر فى سوء التفاهم الذى نشأ بينه 
ل من ابن العميد وابن ن غباذ هو أنه لم يكن تخسن التصرف فى حضرة الوزيرين» 
بل کان يسلك 3 تلك بحرم كما( لو كانا شخصين عاديين من سواد الناس ! والتوحيدى نفسه 
يروى لنا أنه حضر مأئدة الصاحب ابن عباد يوماء فقدمت مضيرة» فأمعن التوحيدى فيهاء 
فقال له الصاحب: يا أبا حيان إنها تضر بالمشايخ! فقال أبوحيان: إن رأى الصاحب أن يدع 
التطبب على طعامه'فعلل! ولاشك أن هذه الإجابة لم تكن تخلو من تهور وسوء تصرف» 
ولكن التوحيدى نفسه يعلق عليها بقوله: فكأنى ألقمته حجراء إذ خجل واستحياء ولم ينطق 
إلى أن فرغنا. 
«وليس فى وسعنا ‏ بطبيعة الحال ‏ أن نعلل عجز أبى حيان عن التمييز بين المواقف 
اختلفة» وعدم تمكنه من ضبط نفسه والتحكم فى إرادته؛ فإن جهلنا بتوع التربية التى 
تلقاها فی صباه» وأسلوب الحياة الذى درج عليه فى طفولته؛ يحول بيننا وبين تفسير مثل 
هذا الانحراف. ولكننا نميل إلى الظن بأن هناك عاملين أساسيين عملا على اختلال 
تكامله النفنسىء ألا وهما: فساد ترقيه الوجدانى ونقص 0 
اکتسابه لعادة تنظيم شعون الحياة فى مختلف مظاهرها المادية وا معنوية من جهة اخرى.. 


الاتدفاع أو التهور أر و ما یسمیه زکریا ابراهيم بعدم النضج الانفعالى هر نوع من جلافة الفنان الذى 
تعرضت حياته لتجربة اجتماعية قاسية. فهو ابن رجل یبیع التمر ان لکن وضعه الطبقی - 


محنة المثقف العربى الشريف 


أقصد أبا حيان ‏ الصعب » لم يحل بينه وبين طلب العلم؛ ؛ فاجتهد فى طلبه معتمدا على قدراته الذائية 
نحسب. وجاء اث شتغاله وراقا يسخ الكتب للناس بأجر ز هيد» بمثابة المعلم لا کیر له , فكان وهو ينسخ 
الكتب يستوعبها جیدا» حتی تكون عقله ونمت حصيلته من العلم . إلا أن روحه كانت روح فنان» فيها 
الكثير من البوهيمية والجلافة والخشونة» سيما وأنه لم يختلط فى صغره بالطبقات الراقية فلم يحط علما 
بقواعد البروتوكول وفن التعامل مع الشخصيات العامة الكبيرة. 

فنان هی أوتی عقلا کبیرا جاداء حال بینه وبین الانطلاق فی آفاق الفن التحررة لیعبر عن نفسه 
بأشكال فنية» خاصة أن الدين الاسلامی يحرم الفنون تقریا. .فی الوقت نفسه لم یخل نشاطه العفلانی 
الصرف من انفعالات الفنان التى قد تبدو هوجاء؛ إذ هو يتعامل مع الأشياء كافة بقلبه؛ بوجدانه» حتى 
وهو يناقشها مناقشة عقّلانية. 


إن التناقض الحاد بین الغنان الوهوب» غیر الطالب بالتبریر قدر ما هو مطالب بالتصویر والتعبیر» وبين 
المفكر ر العقلانى الصارم ؛ إضافة إلى ردام من موهبه ة الذكاء الاجتماعی؛ ذكاء التعايش فی مودة ومجاملة 
واكتساب للأنصار والمريدين هو الذى أظهره فی هذه الصورة ات تقربه أحيانا من الحمق. 


هذا التموذج الانسانی - فی الواقع - ليس جديدا ولا شاذاء بل هو متكرر فى الكشيرين من 
أصحاب المواهب الصادقة الواعية. وهم دائما ذ فى ا خصام مع المجتمع يحول بينهم وبين الاندماج 
العام فیه» ریما لشذوذهم. ریما ا بالتمیز» ربما لاستغراق امجتمع فيما لا يحبونه من مبادئ 
باطلة. وهذا الخصام القائم باستمرار هو النبع الفنى الذى يستقون منه أفكارهم ومادة فنهم؛ الأمر الذى 
لم يكن متاحا لأبى حيان إلا فى نطاق 7 العقلانى الصرفء امحفوف بالكثير من المشاكل والقيود 
والتحفظات. 


عدم تواؤم الترحيدى مع مجتمعه؛ وضيقه الشديد والدائم بهذا امجتمع المنحرف عن جادة الصواب» 
كمايرى» كل ذلك قد يكون دليلا على خلل ما فى نفسية التوحيدى وشخصيته بوجه عام؛ ولكنه فى 
الوقت نفسه دليل على خلل أكبر وعدم توازن فى ذلك الجتمع نفسه. . فكل ما يعانيه التوحيدى فى حياته 
من قلق وعناء وشظف وإنكار وجفاء؛ لم يكن هو و السوول الاوحد عنه» بل ريما كان صببه الأكبر سوء 
معاملة المجتمع له؛ سوء تركيبة الجتمع أيضًا. 

وصحيح أن التوحيدى مسؤول عما يحدثه فى الناس حوله من نفور وازورار؛ إلا أن اجتمع بدوره 
کان یعانی من الخلا ل نفسه فی النضج وعدم التوازث؛ الدليل على ذلك أنه لم يستوعب شخصية أبىٍ 
حيان. فتاريخ الفكر ر البشرى يمتلئ بعباقرة كانرااقى .معهى السقالة والوضاعة فى ممارساتهم العادية» بعيداً 
عن عبقرياتهم؛ ولكن لأن مجتمعاتهم كانت ناضجة ومتقدمة فقد استوعبتهم وحنت علیهم واوا 
الكثير من الرعاية والعناية. 

يطبق زكريا إبراهيم على شخصية التوحیدی نظرية المالم السویسری كارل يوخ جن الح 

لنطوية ة والشخصية المنبسطة؛ بو وصفهما نموذجین ینقسم الیهما بنو البشر. ويؤكد بادئ ذى بدء أن 

0 ينتمى إلى نموذج الشخصية المنطوية. وبالطبع يجد فى تفاصیل شخصیته الکثیر ما يندرج خت 
هذا النموذج. 


۳۳ 





TYE 


إلا نی ری 0 التوحيدى عصى على الانضراء تخت مثل هذه التعريفات والنظريات التى 
سداجتها + كسا نت أن الإنسان أضخم , وأغنى من آن ؛ نحشره قسراً فى تعريفات محددة ونظريات قاصرة. 
شخصية التو ردق اعد رأ 00 ن هذه النظرية التى نرى فى فكر ار اس زو قرع 
الانسانية - خاصة فى كتاب (المقابسات) ‏ ما هو أعمق وأشمل من هذه النظرية وأكثر بيانا. 


الرأى عندى أن اك حيدى إذا كان ف شخصيته ما يتوافق مع نموذج الشخصية المنطوية ففيها الكثي 
ر و 14 یگ 2 وال حرج و تسیر 
ثما يتوافق مع تموذج الشخصية المنبسطة. 


انطواء التوحيدى كان إرادياء يحمل معنى الرفض البرر. ولعلنا لا نشتط إذا اعتبرنا أن سلوكه وأفكاره 
وما يبدو أنه حماقة وتهور وعدم نضح انفعالی وعدم تکامل نفسی کل ذلك یژکد آنه «موقف»» لذ م 
الواضح أنه يمارس كل هذا بوعی کامل» ويسجله على نفسه فى كتاباته. 

التوحيدى عبارة عن موقب متشدد من كل ما يدينه بما فى ذلك معايبه هو نفسه؛ء تلك التى 
يتكشفها فى (الإشارات الإلهية) . 


وأبدا لا نستطيع الاقتناع بأنه كان يلجأ إلى عالم م الخیال والوهم لیستفرق فیه مرتدا عر عن الواقم. هذا 
قد ينطبق على شخصية رومانسية حالمة, أما هر و فشخصية غارقة حتى أذنيها فى الواقع . 


أما الفقرة التی بقدمها زکریا من كتاب (مشالب الوزيرين) ليدلل بها على انطوائية الترحيدى 
وأوهامه» وهى فقرة أثبتها التوحيدى فى كتابه المذكور يصف بها ما دار على مائدة الصاحب ابن عباد؛ 
وفقرة أخرى يصف فيها معاملة الصاحب له؛ فإنهما دليل على أن التوحيدى يترك نفسه للتلقائية المعبرة 
عن موققه المباشر بالانفعال المباشر 

ما بين موهبة الفنان وموهبة:المفكر فى شخصية واحدة يوجد هذا الإنسان العاجز أحيانا عن تفسير 
بعضص البديهيات. 

والتوحيدى إلذى مخدث كثيرا عن النفس البشم رية حتى اعتبره الكثير يرون أحد مؤسسى علم النفس 
تبا ی ظهوره مبلورا فی الشقافة الأوبية الحديئة؛ والذى من الواضح أنه عرف الكثير رعن حقائر ى النفس 


البشرية وما تبطته من غوامض وأسرار » ما كان ليهرب إلى عالم الأوهام؛ کما بصفه : زكريا إبراهيم. ورغم 
ما فى شخصيته من انبساطية» فان ضد هذه الشخصية التى يرسمها زكريا للانبساطى» ولم يكن ن لمقبلها 


من أجل أن يتناغم مع البيئة الخارجية ويشارك الآخرين ن الناحية الوجدانية مشا ركة عاطفية متزنة» أو من 
أجل أن ؛ يتكيف وجدانيا مع الأشخاص الذین كان عليه آن أذ يطلب ودهم. فهذه الصورة التی برسمها زکریا 
إبراهيم للشخصية بط هى صورة طبق الأما لى من الشخصية الاشيازية: صاحبة الذكاء الاجتماعى» 


ال لتى تمتلئ بها اليوم حياتنا العامة وحياتنا الثتما َافِية بوجه خاص. 
بقول زكريا إبراهيم : 


«وحينما كانت الوأقف الجديدة تضطره إلى تغيير بعض تلك المبادئ» أو خوير بعض تلك 
القوانین ؛ فانه لم يكن يجد فى نفسه من المرونة ها يستطيع معه القيام بمثل هذا التعديل» . 


حسن,؛ تلك هی شخصية التوحیدی وتلاك هی میزنه . فبهذه الخصيصة خسر الدنیا کلها و کسب 


کات 


الکتانه 
تراجیدیا التوحیدی 
نص الخيية والنور 





واسينى الأعرج* 
وت تاه 
ااام ااانا 


,أين يذهب بنا وعلى أى باب نحط رحالنا ؟؟:(١)‏ 


هكذا صرخ التوحيدى منذ ألف منة وهو جانس يتأمل مشهد الحرائق كالبوذى رهى تلنهم 
صراخاته وکتبه وجسده. فهل غیرت الرحلة الفاصلة بیننا وبینه فیما هو و جوهری وقائم؟ هل امحت ملامح 
العصر البویهی من ذاكرتنا؟ هل تغيرت علاقة الفنان بمحيط يتهاوى بشكل متسارع ومخيف ومعه أخلام 
كثيرة كانت منارات لأجيال متعاقبة. أشياء كثيرة انکسرت وأخری آنية وعقل یتوضاً بالدم والخوف. 

أتساءل وأنا أعيد قراءة أعمال التوحيدى منذ أكثر من سنة؛ وأنا أضع اللمسات الأخيرة على الكتابة 
الأولى لروايتى (نص الإشارات» : هل كتبت عن القرن العشرين وهو يلفظ أنفاسه الأخيرة أم عن الفرن 
العاشر الميلادى الذى لايزال فينا؟ 


تراجيديا التو نتوحیدی» من هذا النظور» لیست فردية ونکنها حالة وممارسة تمس البنيان الكلى للمجتمع 
والحضارة ة فى مواجهتها لأمعلتها المستعصية . یصبح التو وحيدى حالتها الرمزية ة إذ لم يكن إنساناً عادياً. كان 
تموذجياء ومثقفاً موسوعياً. ۱ 


» جامعة باريس الثالئة/ السوريون: جامعة الجزائر الم كزية. 


۳12 








«فيلسوفاً مع الفلاسفة» متكلماً مع المتكلمين ولغويا مع اللغويين ومتصوفاً مع 
التصوفین)(۳۲. 
ویصبح یأس التوحیدی لیس حالة من الاخفاق والفشل» » ولكن صورة عميقة عن اج المتخفى 12 
۱۷6 0016 فی دواخلنا. اجتمع الذی مجده وراعنا ذاگضا تخيه لأا نلوذ به آحیاناه ونخافه لانه 
قيامتنا. مجتمم التراجیدیا والصفاء الهنی. عندما نخسر العقل؛ لامربع (لا دهشة الطفولة الأأولی والبحث 
عن حمیمیتها الضائعة وملامسة الجرح الأصلى. 
«هیهات. غامت سماء العلم وأظلم جو البیان وانکسر فقار الدین وطم عمود الشباب وقل 
نصير الادب وتقوض بناء الخیر وبلی ثوب الروءة وغارت عین الحياة ... لا باب للعرف إلا 
وهو مسدود ولاجرف للمقل الا وهو منهار ولاجانب للفیض الا وهو منثلم ولا فر للحکمة 
الا وهو مستباح. فالصيبة عامة وان کان العزاء خاصاً والبلاء شاملاه (۲۳. 
هل یمکن فهم تراجیدیا الخيبة والأْمل عند التوحیدی خارج هذا النسق؟ 


تراجیدیا الصورة. 

تبدأ هذه التراجيديا من الصورة التی قدم بها النقد العربی جانباً من صورة التوحیدی» کاشفاً عن 
سلبية كبيرة على الصعيد الفردی والذاتی» وان اعترف له بعلمه وسعة معرفته . 

فهو حينا رجل متسخ مستعد لفعل أى شئ من أجل التقرب من السلطان بمختلف درجاته من 
الأمير الحاكم إلى الوزير إلى ندماء الوزير. 

وحيناًء رجل حقود» يصفى حسابات ذاتية وشخصية ضد أناس لم ينل حظوة لديهم. 

وحينا رجل حسودء يشوه كل ما يلمسه وكل ما لا يسير وفق منطقه الذاتى. 

وحينا جل الول كلما كزم: عالت بالمزيد. 

تراجیدیا الوراق» الذى ظل وراقاً صغيراً حتى مات. ظل يحلم بان یخترق الهنة, فاخترقته. ولم تدفع 
به النرجسية المفرطة إلا إلى مزيد من التاكل والخوف والانهيار. 

يكاد النقد العربى من قديمه (ياقوت مثلا» إلى حديثه (أحمد أمين مغلا مه على أغلب هذه 
الصفات» وفی أحيان كثيرة يبرزها كطباع مترسخة فى الكاتب وذات أهمية كبيرة فى قراءته؛ مستنداً فى 
ذلك على نصوص التوحيدى ذاتها. 

هل يمكن أن يكون شخص إشكالى كالتوحيدى بهذه الصورة البسيطة ؟ وهل فهم هذه التفاصيل 
الحياتية وبهذا الشكل بالذات يفيدنا فی التقرب من محنة التوحيدى التى تنطلق من طفولة منکسرة معذبة 
لم يعرف فيها لا أما ولا زوجاًء ولا.ابناً (؟) ولا نديماًء وتنتهى عند حافة التسعين التى دفعته نحو أسكلته 
الأولی التی قفز علیها خرفاً أو على الأقل أجلهاء أى نحو النار التى أكلت مجهوده والماء الذى محا 
أحرفه. نار التطهر تصبح قاتلة وماء الحياة يصير نفيا للكتابة والسر. 


۳۹ 





إذا كان من الصعب محو هذه الصفات أو إنكارهاء فإن مؤدياتها ليست كما قدمت على الأقل. 
فهى تؤكد الشخصية القلمَة للفنان الذى لا يستقر على قرار» لكنه دائمأ فی نهاية الطاف» یتصر لا هو 
جوهرى فيه؛ صدقه. أعتقد أن ذلك يشكل مفتاحاً لفهم شخصية التوحيدى. وكل ما يحيط به لا يعمل 
إلا على تعميق هذه الحالة من الارتباك والقلق والخوف. فهر يواجه زمناً بويهياً قاسياً» زمن المكائد والقتل 
السهل. عصراً «مفبشاً بالظلام؛ 0 كما يصفه الأستاذ أحمد أمين» وحكاماً لا يرتاحون إلا إذا أذلوا 
المتقرب إذلالا كبيراً. يصف التوحيدى استقبال ابن عباد له فى (مشالب الوزيرين) (*۲: 


«حین وصلت إليه قال أبو من؟ قلت أبو حيان. فقال: بلغنى أنك تتأدب! فقلت تأدب أهل 
الزمان. فقال: آبوحیان ینصرف آو لا ینصرف؟ فقلت: ان قبله مولانا لا ینصرف. فلما 
سمع هذاء تنمر وكأنه لم يعجبه ... ثم قال: الزم دارنا وانسخ هذا الکتاب. فقلت آنا سامع 
مطبع. ثم أنى قلت لبعض الناس فى الدار مسترسلا: إنما توجهت من العراق إلى هذا 
الباب» وزاحمت متنجعى هذا الربيع لأنخلص من حرفة الشؤم. فإن الوراقة لم تكن ببغداد 
کاسدة» . 
رد فعل الفنان الطبیمی» الذی بنی أوهاماً وهو يتقرب من السلطان» ثم یکتشف فجأة أن ما كان 
بظنه جنة, لا بغدو آن یکون مکاناً للجلافة وکشف العقد الکامنة والحسابات الصغيرة. کل تقرب فی مثل 
هذه الحال يقود صاحبه إما إلى الانتفاء وامحو والإذلال وإما إلى تحمل ما هو جوهرى فيه؛ أعنى حدسه 
الصادق ومواجهة الداء. وهذه هى مأساة التوحيدى» كلما ظن أنه فتح باباً لدى الآخر الحاكم؛ زاد انغراسه 
فى الهم والمطاردة. فهو رجل وجد ليكون ضد الصمت عندما يصمت الجميع. وهو يعرف مسبقاً- 
ضمن الشرط المعيش - ألا أحد قادر على إنصافه إلا هو . فيدافع عن نفسه دون خسران للحقيقة؛ إذ يقف 
عارياً أمام هذه الحقيقة الجارحة» محولا كلامه إلى نقد ذاتى لاذع قل ما رأيناه عند كانتب غيره: 
«لقد اضطررت بينهم بعد الشهرة والمعرفة فى أوقات كثيرة إلى أكل الخضر فى الصحراء 
٠‏ وإلى التكفف الفاضح عند الخاصة والعامة وإلى بيع الدين والمروءة» وإلى تعاطى الرياء 
بالسمعة والنفاق وإلى ما لا يحسن بالحر أن يرسمه بالقلم »90 . 
الجوهری فی التوحیدی أن يكون مع الموضوعية؛ أى نصيراً للعقل» حتى عندما تنقلب هذه «الآلةة 
ضده وتکشف عما یبطنه آمام الناس» مقدماً سلاحاً آخر لهم. فالاعتماد على «لغة القوحيدى» المباشرة» 
لتکبیله وخمیله تبعات عصر بكامله لا يحل شيعا نما غمض فى هذه الشخصية التی ظل العقل منارتها 
حتى عندما اضطرت فى الكثير من الأحيان إلى سلك طريق الفقهاء» طریق التوفيقية المضة التی ليست 
إلا الوجه الآخر لآلة قمعية شملت القرن الرابع الهجرى والقرون التى تلت. حتى عندما تتاح له الفرصة 
لتصفية الحسابات القدیمة» یتفز فوقها معطیا الفرصة لجنون الفنان ولتبصر العالم: 
«جری بينى وبين أبى على مسكويه شئ. قال لى أما ترى إلى خطأ صاحبنا وهو يعنى ابن 
العميد فى إعطائه فلانآً ألف دينار ضربة واحدة. لقد أضاع هذا المال الخطير فيمن لا 
یستحق! فقلت بعدما أطال الحديث وتقطع بالأسف :- أيها الشيخ. أسألك عن شئ 
واحدء فاصدق فإنه لا مدب للكذب بينى وبينك! لو غلط صاحبك فيك بهذا العطاء 
ويأضعافه وأضعاف أضعافه» كنت تتخيله فى نفسك مخطتاً ومبذراً ومفسداً أو جاهلا بحق 


الكتابة تراجيديا التوحيدى 


۳۷ 


TIA 


ا 


المال؟ أو كنت تقول: ما أحسن ما فعل وليته أرب عليه؟ فإن كان الذی تسمع علی 
1 حقيقة فاعلم أن الذى يرد ورد مقالك إنما هو الحد أو شئ آخر من جنسه وأنت تدعى 
الحكمة وتتكلف فى الأخلاق وتزیف ال رائف وتختار منها الختار. فافطن لأمرك واطلع علی 

سرك وشركة9 , 
وعلی الرغم من بعض +نزق الفتان» الذی یحکم بعض الاجزاء من نصوصه؛ فقد قال ما لم يقله 
الکثیر من «عقلاء عصرهه الذین انتظمرا داخل اللموذج الذی لا یتکلم فیه الانسان الا ضمنه وداخل 
دائرته» وصرح بما تغافل عته غیره؛ علاقة الحا کم باحکوم . حاکم مسلط فی عمومه ومحکوم یبحث عن 
مخرج له داخل هذه العلاقة الشائكة الت مر تبط تاا لهذه التراجيديا التى كلما تفادى مقالبهاء ازداد 
توغلا فيها. حتى مشروعه الكتابى الضخم (حوالى عشرين مؤلفا» لم يكن يعمل إلا داخل هذه الدائرة 
التراجيدية التى تنطلى من نقطة البدء المأسوية؛ مروراً بأزمة الكتابة التى تبحث عن أدواتها لاختراق عصرها 
وعدم مهادنته» وما ينتج عن ذلك من محن نعرفها جيداء ثم انتهاء بالحرق الذى سأعود له فى هذا 


البحث. 


ن (البصائر والذخخائ ثر) إلى. نص «رسالة الحرق واغو) الموجهة إلى القاضى أبى سهل على بن 
محمدء E‏ دائرة الكتابة ننغلق على ذاتها لتعود إلى لحظة البدء. لحظة الصفاء واللاكتابة؛ أى التأمل 
المطلق. تدور فى شكل حلزونى» ضاع التوحيدى بين دهاليزه؛ بتقرب من الآخر فيجد نفسه بعيداً أكثر من 
أى زمن مضى. بحاجج فلا بجد من يساجل. يصدق فيكذب ويطرد. يغادر فيبحث عنه لقتله. يكره الوراقة 
فيزارلها من جديد. ينشد العقل الصارم فيوفق (يصير توفيقيا) . يؤمن فيتهم بالكفر والإلحاد. وهكذا . 
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اا ل مال ور 


کل محیطه الأسوی» حتى الإيجابى منه» دفع به إلى اختراق حاجز التردد والخوف وخوض جرية 
القول فى أتصى وأبهى معانيها وأعنفها والتلفظ جهراً بالسکوت عنه؛ والاندفان أكثر فى عمق الأشياء 
والتفاصيل الفكرية اليرمية كانشغاله بفلسفة الوجود والعقل والقرة واللغة والإنسان» وتركيزه أكثر على 
الأسكلة ا محرجة التى لا تقود دائما إلى إجابات يقبلها مجتمع غارق ضمن نزعة لاهوتية خارجة عن كل 
معرفة وتبصر. ئما حدا به إلى العيش مغترباً بين ذويه وداخخل جو مشحون بالضغائن والدسائس ومسير بالمال 
والدميمة. نارة يلبس القناع العام» ويدخل المجتمع بأسلحة القرن الرابع الهجرى؛ فيتعاطى الرياء بالسمعة 
والنفاق ”*2: وفى أغلب الأحيان ينعصر عقل الثقف التتویری» فیزیل القناع ویلعن اللعبة من أساسها 
ويصرح جهاراً بكل ما خبأه فى قلبه وما اختزنه فى ذاکرته» بکل ما لم یقله ما خوفاً و حفاظا علی منصبه. 
وبظل العقل فى كل الأحوال آلته الحاضرة وليس أى عقل» ولكن ذلك الذى يتغير ويغير بعلمه ومعرفته: 
«إن العلم - أحاطك الله يراد للعمل؛ كما أن العمل يراد للنجاة. فإذا كان العمل 
قاصراً عن العلم کان العلم کلاً على العالم. وأنا أعوذ بالله من علم عاد كلا 
وصار فى رقبة صاحبه غل . 


وأورث ذلا 


مذا المقل الذی یقبل التعدد وینتقد النموذج والمطلق الذى لا وجود له إلا فى أذهان أصحابه الذين 
یفصلون العالم والمصالح على مقاساتهم الخاصة. تعددية الرأی وأحقية الانسان فى اختيار الطريق الذى يراه 
الاسلم والافضل لهء ثابتة من ثوابت التوحیدی. ینطلق من ذائیته التی یریدها حرةء حتی عندما یقمعها 
تعمرد علیه وينتهى إلى الذات العامة التى من حقها أن تبحث عن مسالکها من خلال خبرتها. آلیس هذا 
دعوة إلى التمرد والتأمل » تتجاوز حالة الذاتية التبسيطية. رداً على سؤال محرج ودقيق ومفكر فيه بعمق» 
حول «إمكانية تنقل الإنسان من بين الذامب دون الاستقرار والشبات» بعیداً عن الدوجمائی والجاهز» 
يجيب مسكوبه ضمن السار نفسه الذی تبطنه السوّال: 


لو كانت الإقناعات ومرانبها متساوية فى جميع الآراء لما آنکرت ما ذکرته ولکن وجدت 
مراتب الأدلة والإقناعات فيها متفاوتة. فمنها ما يسمى يقينا ومنها ما يسمى دليلاً وقياساً 
إقناعيًء بحسب مقدمات ذلك القياى ومنها ما يسمى ظنا وتخيلا وما أشبه ذلك. فأنكرت 
أن نستوى الأحوال فى الآراء مع تفاوت القياسات الموضوعة فيهاة 2117 . 

هذا السار العقلانی حكم حتى بنية نصوصه الموسوعية التى تبدو دون نظام ولكنها محكومة بنظام 
الکتاب ومادته القترحة؛ فالعقل والبرهان مائلان؛ وتبنی الأمثلة الصعبة والمنوعة خاصية من خاصیات 
التوحیدی. فی «البصاثر والذخاثر)۱۳۱ الأّنطولوجی بحدد أغلب متونه الأساسية التى ينجز على أساسها 
مولفه الوسوعی: کب الجاحظ , (النوادر) لابن زیاد الأعرابی؛ (الکامل) لابن یزید الشمالی؛ (العیون؟ 
لابن قعيبة» (الأوراق» للصولى» (الوزراء) لابن عبدوس و (الجوابات) لقدامة. وفی :(الهرامل والشوامل) 
تتشظی الأسئلة اخخرجة من سوال م رکزی لتصبح شبکة معقدة لاغلها الا الحوارية. المتكافئة فى الصوغ 
وفى الإجابة بينه وبين مسكويه: كأنى أمام الغيطانى وهر یساجل میب محفوظ مثلاً. وهكذا ببقية الکتب 
التى يفرض كل واحد منها علينا تأملاً منهجياً خاصاً ضمن خاصية عقلانية يعطيها الترحيدى كل جهده 
وفكره وهو يعرف مسقا أن الاشتغال بالعقل فى عصر كعصره» ليس أمراً هيناً. يفتح قبر صاحبه قبل أن 
يلفظ بكلماته الأولى . فالعقل : 
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«نوره أسطع من نور الشمس ... التكليف تابعه؛ والذم والحمد قريناه والشواب والعقاب 
میرائه 2 00 


والعقل عند التوحيدى؛ هو ثمرة انجهد الکلی الذی تشترله فيه المثاقفة مع فعل الإتجاز. يأخذ عن 
سقراط وهومیروس وافلاطون ودیمقریطس؛ وفیثاغورس» مثلما يأخذ عن مسكريه؛ وعن أبى لمان بن 
محمد بن طاهر بن بهرام السجستانى وعن أبى بشر بن متی والسیرافی والرمانی وغیرهم. فلا بدیل آحر 
عن العلم بمعناه الإنسانى الشمولى؛ إذ لا خصلة فى الدنيا كما يقول أبوالقاسم عيسى بن على بن عيسى 
«يحسن الإنسان فيها إلى نفسه ويحمد عليها إلا العلم ٠ء‏ دون أن يعيد إنتاج المعرفة السابقة بشكل 
سلبى. كتابة التقاطع والتناصء بعلامات غيرية» وبإبداعية ذاتية خلاقة. من هذا المنظور» فالتوحيدى كان 
حدائياً من حيث إنه أغنى العقل العربى بأسئلته وبإحراجاته التى لم جد دائماً أجوبتها الصحيحة؛ ولكنها 
على الأقل امتلكت جرأة التساؤل فى قضايا محرم الخوض فيها. وإذا لم يستطع أن يتخطى عقبة الدينى 
ومحرمات الفقیه» فقد کان فی خجفاء ما یممل علی تدمیر اليقينيات والمطلقات ويضع المعرفة مثار أسكلة 
وسجاليات مختلفة» رغم ما يبديه من تخوفات الخوض فیما هو حساس وصعب: 
فى هذا الخلق غيب لا يعرف مآبه ولا بفتح بابه ولا يقع القياس عليه ولا يهتدى 
الإحساس إليه. ومن أجله سقط الاعتراض ورجب التسليم والانقياد. وأدع هذا فهو سلم 
طويل وفضاء عريض 6 10 
«وفى السكوت أبقاك الله, أمان من هذا كله؛ وليس القلم کاللسان ولا الخط کالبیان ولا 
ما يذهب مع الأنفاس كما يبقى وسمه بين الناس ٠٠‏ . 
وفى هذا التداخل بین عقلیات ثلاث متباينة: عقلية العالم الباحث» عقلية الفقیه الخائف من الزلل 
وعقلية المبدع الذى لاحد لجنونه أى لحريته يكمن جزء آخر من مأسوية التوحيدى» إلذى كلما حاول أن 
يوفق بين ما لا توفيق بينه وجد نفسه ضحية إطلاقيته الإبداعية التى لا تضبطها إلا الرغبة الكامنة للوفاء 
لکل ما هو جوهرى فى الإنسان. تعرف هذا التقاطب الثلائی الذی یشکل الإبداع دائرته الم ركزية: 
© صرامة العقلانية // صرامة الفقيه. 
© صرامة العقلانى والفقيه// جنون المبدع وحريته. 
قادر على إرشادنا نحو معرفة أعمق بشخصية التوحيدى» وقيمته الحضارية والإنسانية. التوحيدى لم 
يكن مؤهلاً للدخول ضمن النسق المهيمن: المثقف الذى يعيد إنتاج كلام السلطان والفقيه انختبئ تخت 
جلبابه. فهو نفسه؛ من حيث تکوینه صورة للتعددية والاختلاف الذی هو حالة ثابتة وليست استثنائية» ثما 
دفع بالکثیر من «ناس الحواشى؛ إلى اتهامه بالإلحاد والكفر. وأتعجب أحياناً كيف استطاع الخروج من 
محنة سقط عند عتبتها الکثبرون وأحزق آخرون. 


| ۲ ۱۷ 
يمول احمد بن فارس : 


«كان أبو حيان قليل الدين والورع عن القذف وانجاهرة بالبهتان. تعرض لأمور جسام من 
القدح فى الشريعة والقول بالتعطيل. لقد وقف سيدنا الصاحب كافى الكفاة على بعض ما 


وال لت لت ل ل م تج جم جعت 


كان يدخله ویخفیه من سوء الاعتقادء فطلبه ليقتله» فهرب» والتجاً إلى أعدائه ونفق عليهم 
بزخرفه وافکه ثم عثروا منه على قبيح دخلته وسوء عمیدته وما یبطنه من الا لحاد ویرومه فی 
الإسلام من الفساد وما يلصقه بأعلام الصحابة من القبائح ويضفيه إلى السلف الصالح من 
الفضائح فطلبه الوزير المهلبى» فاسعتر منه ومات (؟) فى الاستتارء وأراح الله منه ولم يؤثر 
عنه إلامثلبة أو محزبة». 
ويقول الحافظ الذهبى: وكان عدو الله خبيئا وکان سیم الاعتقاد» أما أبو الفرج بن الجوزى فيقول 
فى تاريخه: 9 زنادقة الإسلام ثلاثة: ابن الراوندى وأبو حيان التوحيدى رأبو العلاء المعرى. قال: وأشدهم 
على الإسلام أبوحيان لأنه مجمج ولم یصرح». 
فحرية القول فى كتابات أبى حيان التوحيدى هی مغامرة أخرى تذهب بالكتابة إلى مداها الخطير 
الذی یتجاوز حاجز الخطاب الهیمن وحاجز النموذجية التی خطت واستقرت عليها الأقلام وفعل الكتابة» 
من حيث هو فعل ترديد لموجود سابق: بحدود وحواجز يصعب تخطيها. وهو ما حدا بأحمد أمين إلى 
القول: 
«ولکن يؤخحذ عليه أننا من حين لآخر نرى فيه فحشاً لا يتفق مع الجلال والوقار ... ونحن 
نستضعقها اليوم لأن أسلوبنا فى الحياة وفى التأليف الإيماء البعيد لا القول الصریح» 
والهمس فى السر لا القول فى الجهر» 4 
القصد ليس فقط التسلية» تسلية القارئ بعد الشعر والفلسفة» ولکن الذهاب بعيداً لاكتشاف المجتمع 
التخفی فی دراخلناء الذى نهتز تشنجاً عندما نسمعه ونحبذه فى لحظات الحميمية الخاصة. والكتابة هى 
هذه اللحظة الحميمية عند التوحيدى» حيث تتعرى اللغة وتتجاوز حواجزها وموانعها. وتقول ما يقال وما 
لا يقال. من هنا خطورتها ومأسویتها بحيث تنطلق من مشروعية التعبير لتتحول إلى تهمة أجرى تنضاف 
إلى سجل التهم المتراصة ضده. فتغييبها يجعل المعرفة ناقصة ومندرجة ضمن المنظومة السائدة» والتوحيدى 
كان مبدعاً قبل أن يكون أى شئ آخخر. وحاسة المبدع نحو اللغة ومنظوماتها قوية . لا خطاب إلا بهاء 
والأحلاقى السائد ليس هاجسها المركزى: 
«إياك آن تماف سماع هذه الأشياء المضروبة بالهزل» الجارية علی السخف. فانك لو 
أضربت عنها جملة؛ لنقص فهمك وتبلد طبعك ولا يفتق العقل شئ كتصفح أمور الدنيا 
ومعرفة خیرها وشرها وعلانیتها وسرها 4 "۰۳ 
أسلوب السخرية؛ واسطة ومتكأ لكشف ما يختفى نحت القشرة اللامعة للناس وللنظم؛ للأفراد 
والجماعات. من حلال هذه السخرية عرفنا الكثير من النماذج الذين يتخبأون وراء الدين والمعرفة والفلسفة 
واللغة. فهو يكشف عن زيف مؤسسة بكاملها؛ اقتحمها تقرباء فخرج منها ناقماً» متخلياً عن الأقنعة التى 
اضطر إلى لبسها ارتضاء نحبة الآخرين. ولكن صدق حدس الفنان أو حاسعه المرهفة أبعدته عن هذه 
التفاصیل التى لم يخلق لها ولم تخلق له. وسخريته من الدقة؛ بحيث تدقع بنا - بعد ألف سنة - إلى 
التساؤل؛ إذا لم يكن يقصد عصرنا؟ 
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۳۳ 


۳۳۲ 


«أتى عتاب بن ورقاء بخوارج فیهم امرأة فقال: یاعدوة الله» ما دعاك إلى الخروج؟ أما 
سمعت قول الله عز وجل: کتب القتل والقتال علینا * وعلی الفانیات جر الذیول ٩۲۰(‏ 
فقالت: ياعدو الله؛ إنما خرجنی حسن معرفتك بکتاب الله ۾ ۲ ۳. 


وقصة ابن ثوابة 2590 ا ا EE‏ ضروب السحر» 
حمل الكثير من الدلالات العميقة عن حكام القرن الرابع الهجرى الواقعين بين سحرية مظهر السلطان 
وخرابه 8 الداعلی» ولا یختلف فى ذلك عن 0 السخراء عن يك 
المعرفة» وأقل منه طبعاً عفوية وصدقاً. 

«قال لى غير متعظم: إن هذا الخط طول بلا عرض. فتذكرت صراط ربى المستقيم وقلت 
له: قاتلك الله أندرى ماتقول؟ تعالى صراط ربى المستقيم عن تخطيطك وتشبيهك 
وتخريفك ونضليلك ... أتطمح أن تزحزحنى عن صراط ربى رحا عاخن اشوین 
فى باطن ألفاظك ومكئوت معانيك. والله ما حططت الخط وأخبرت أنه طول بلا عرض 
مثلته بالصراط الستقیم لتزل قدمی عنه وأن تردینی فی جهنم. أعوذ بالله ۳ 
الهندسة وما تدل علیه وترشد إليه. إنى برئ من الهندسة وما تعلنون وتسرون ۾ ٠”‏ 


وهناك نصوص متعددة تسير على هذا الشكل من الكتابة التى تضع الأشياء فى أماكنها الحقيقية 
أن تزیل عنها كل الغشارات الإيهامية . والتوحيدى بهذاء لا يزرع الدعابة فقط بين السطور» ولكنه يهدم 
بهدوء قدي السلطان وقدسية النظام الذى يتحرك داخله؛ وهو نظام لا حكمه المعرفة والفكر والعقل» 
ولکنه ینشا ویحافظ علی دیمومته من خلال |نتاج واعادة انتاج خطابات الزیف التوالية التی تفصح عن 
كل شئ إلا عن جرهرها. وهو ما كلفه الخوف» والمنفى والتخبؤ» هرباً من بطش الذين لا يفرقون بين خط 
مستقیم» وصراط مستقیم. وأغلب الظن أنه هو (التوحيدى) الذى أشاع خبر موته بعدما طلبه الصاحب 
ن عباد لقتله والوزير المهلبى» درءاً لهذا الشر؛ إذ إن ابن فارس يقول عنه إنه مات فى الاستتار. 


فالتشرد وعزلة الخوف» وخسران المحيط الزائف هى التى دفعت به إلى كتابة نصه التراجيدى 
(الإشارات الإلهية») بحيث يبدو كل شئ منكسراً؛ وداخل الحطام يبحث عن صرخة عميقة» أو عن بؤرة 
نور صغيرة يتسرب منها شعاع الذهول والدهشة. لا أعتقد أنه كتب لصديق سوى لنفسه التى يحاول أن 
بصدقها وهو يتأملها فى المرآة بعد رحلة تجاوزت السبعين سنة؛ ملامساً لصمتها وصراخهاء لعقلها 
وحدسهاء خوفها وشجاعتهاء بشكل هادئ قل ما رأيناه عند التوحيدى: وضمن لغة تتجاوز مسمياتها 
ومعانیها الأليفةء قادرة على التعبير. عن اليأس الكبيرء والخسارات الفادحة. لغة لا تقول ذاتها إلا لتتجارزها 
وتخطاها بألم وحنین . لغة الفنان جينما تنغلق أبواب الدنيا حوله ولا يجد وطنا سوى اللغة کمنفی بنق 
وبح ر . مزيح من الخوف والحب والحنين والموت القريب والبحث عن سبل الحياة؛ وفق Es‏ 
ومجرى مخالف. فالأنا تتعدد وتصير آخراً ثم آخرين» تارة حكيمة واضحة؛ وتارة صوفية دون منتهى. هو 
يتكلم: ومو الاخر الذی یسمع إلى صوت صاف يصادفه للمرة الأولى. خسر كل شی وربح کل شئ. 
نص (الاشارات) » بهذا العنی» هو عودة الی الذاتية القموعة وتسریحها لتقول ما ترید قوله» وبوسيلة حمل 


السمق نفه والکسر نفسه. فالراة لا تعکس فقط ولکنها تتکلم بأبعد ما یقوله الصدر. تنطق بالاشارة التی 


ا ا ا لے و کے ا ج ا و و ا ج ص الكتابة تراجيديا التوحيدى 


ترفض أن خولها إلى عبارة لأنها عندما تصير كذلك تختفى. . تتحدث عن كل شئ» لا من موقع السالب 
ولکن من موقع ال الذی یحافظ علي عمق کل ما هو جوهری فى هنا الوجودء ولا يأبه كثيرا بالل 
التحول: 


هيا لسان الوقت» وواحد هذا الوری وعین الزمان: اسمع حديثى عن شوق إليك لاهب» 
ووجد به غالب وعین ن نحوك رانية ونفس فى يدك عانية .. . وحال إذا قام خطيبها بشرحها 
فضح وافتضح؛ ووديعة إن طلبها صاحبها جرح واجترح ورأى ی کلما صفی كدر ؛ وکلما 
عرف نکر؛ وأمر فى الجملة لا ينأى وليده وسر فی التفصیل لا تتناهی وفوده » (۲۳۹. 


«هذا وصف غريب تأى عن وطن بنى بالاء والطین 


ياهذا الغريب فى الجملة من كله حرقة وبعضه فرقة ولیله آسف ونهارة لهف وغذاژه حزن 
وعشاژه شجن ورژاه ظنن وجمیعه فتن؛ ومفرقه محن وسره علن وخوفه وطن» (*۲۳. 


ل دزد 


«أیها الصاحب الستانس بهذا الفن؛ السافر الی هذا الوطن» الساکن فی هذا الوطن » 
المستخبرعما ظهر فيه وبطن . الكاره لأن يقال فيه توهم وظن , المعجب بأن يسمع فيه حقق 
واستيقن: هل شهدت حالا نقلك عن الزمان والمكان اللذين يتقرب منهما كل إنس 

وجان؟ هل ورد عليك ما محاك عنك رات ملع رات با وا ده ا 


أنت محبو بهء محيا فيهء محوى عليه ٩‏ ". 


لقد تمرن التوحیدی اکثر من سبعین سنة لیکتب (الاشارات الإلهية) . 
وصرخ تسعین سنة لیحرق فی اللهاية کتبه ویمحو بالاء ما تبقی منها. 


وعملية الحرق واحوء هی أهم ثالث حدث فى حياة التوحيدى» بعد عزلة النفی والخوف » ونص 
(الإشا رات الإلهية» . نقد تم ذلك كله ضمن شرطية لاانسانية» معادية للاعتلاف والعرفة والبوغ 


والابداعية» وزمن «تدمع له العين حزناً وأسى ويتقطع عليه القلب غيظاً وجوى وضنى وشجن كك 


هل هو حرق غضب وعجز فردی» أم حالة تسم العصر وتدینه؟ فقد جاء بعد حالة تأملية يائسة وحالة 
صوفية خسرت کل شى الا لختها واشاراتها التقلة بالاسرار. 


فعل یشابه من , حیث جوهره فعل الانتحارء إن لم یکن هو الانتحار الأعمق عینه, واستمرارية فی 
التدرجية الصوفية التى تقود إلى التلاشى فيما هو مطلق. ورغبة محمومة فى العودة إلى طفولة الا شیاء 
الأولى لبدء رحلة أخرى مدفونة فى عمق الإشارات. 
00 وانحو أدأة التوحیدی ! المتبققية ليغبت حريته وقدرته فى مواجهة الا لاستبداد والخوف والقدرة على 
طع مع مستقبل غامض . هزم الآخرين , من حيث كان يريد تفادى ظلمهم. . ابتغى انحو والموت؟ إذ إن 
0 حرق الذاكرة من اسم اسمه التوحيدىء لكن عمق التراجيديا التى لا تقبل بمصير غير الذى 
وه بخرج من ر ده كطائر الفينيق ويصل بالضرورة إلى عمق اللغه . فالانسان الذى 
ضيح الاثر ويضيع محيطه وهو الآن بصدد خسران جسله ماذا ییقی له من غير اللغة؟ ماذا تریدون یاسیدی! 


۳۳۳ 


TYE 


إنها الكلمات» هكذا أجاب صامويل بيكيت سائله. الإنسان تفترمه اللغة ولا يستطيع محاربتها إلا بذاتها 
أى باللغة .٠۸(‏ اللغة أنقذت التوحيدى من الانتحار ولكنها قادته نحو التطهر بالنار والماء» نحو تراجيديا هى 
فی نهاية الطاف مال الفنان الذی بقدر ما یحاول تخاشيهاء يؤكد أكثر مصيره الحتمى» المصير الذی بهدم 
الیقینیات والقدسات بما فی ذلك جسد الفنان نفسه. 


أنساءل إذا كان حقيقة قد خدث التوحیدی عن القرن العاشر ولم یتحدث عن القرن العشرین؛ وهو 
يلفظ أنفاسه الأخيرة. ففى عصر الكامبيوتر والأنترنيت؛ والهوائيات» والسوبر سونيك والسيدى روم (4.© 
0 »> وفى بلداننا الغائبة عن عصرهاء صار بإمكان أى رجل لم يقرأ حرفا واحدا مما كتبت أن يكفرك 
أو ينفيك أو يقتلك. الذى أمر بقتل الروائی الطاهر جاووت» کان مصلح سیارات والذی نفذ عملية 
الاغتیال کان بیاغ حلوی متجول. عندما سئل هل یعرف ما كتبه جاووت. قال قيل لی إنه کافر» وان لفته 
تسحر المسلمين وتبعدهم عن ديلهم. والذى اغتال المسرحى الكبير عبد القادر علولة فشل فى دراسته 
فاشتغل مهربا» لم يعرف من علولة إلا صورته التى زوده بها القتلة» وتفاصيل خروجه ودخوله والتهمة التى 
كتبها قبل عشرة قرون أبوالحسن أحمد بن فارس. 

ينتابنى الإحساس العميق أن التوحيدى لم يمت ولكنه اغتيل على يد خضار لم يقرأ له حرفاً واحداً 
ما کتب. 

هل کان محقا عندما أحرق التوحیدی کتبه وصرخ مثلما فعل قبله سفیان الثوری وهو یمزق 
نصوص ألف جزء ويطيرها فى الريح: 

«ليت يدى قطعت من ها هنا. بل من ها هنا ولم أكتب حرفاً ه (05. 


الهوامش 


)١(‏ من رسالة التوحيدى إلى القاضى أبى سهل على بن محمد بعد حرق كتبه. 

(؟) من مقدمة أحمد أمين لكتاب أبى حبان التوحيدى: الهوامل والشوامل. مطبعة لجنة التأليف القاهرة 21981 ص *. 

(۲) رسائل آبی حیان التوحیدی. مقیق: ابراهيم الکیلانی. العهد الفرنسی بدمتق للدراسات العرية؛ دمشق ۰۱۹۵۱ ص ۵۳. 
(4) إبراهيم زكريا: أبو حيان التوحيدى: ص ۱۸ 2 ۰۱٩‏ 

(0) من مقدمة الإمتاع والمؤانسة. منشورات دار مككتبة الحياة؛ بيروتء ص ف. 

(7) مثالب الوزيرين (أخلاق الوزيرين) . 

(۷) من رمالة الترحيدى الموجهة إلى القاضى أبر سهل على بن محمد. ركان ذلك منة 506 ه. 

(4) مثالب الوزيرين. 1 

(6) رسالة التوحيدى إلى القاضى أبى مهل على بن محمدء بعد حرقه كتبه ومحوه لها. 

۱۰2 الصدر تفسه. 

( الهرامل والشوامل. (محاورة مع مسكويه» مقین: آحمد آمین وأحمد صقر. مطبعة لجنة األیف والترجمة والنشر: ۰۱۹۵۱ ص۳۹۸ 
(۱۲) البصائر والذخاثر. نخقیق: أحمد آمين وأحمد صفر. مطيعة نجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة ط 1١‏ ص 5 

(۱۳ الصدر تفسه» ص 4 


() التوحیدی, القایسات. حقیق وتقدیم: حسن السندویی. الطبعة الرحماتية بمصر. القاهرة. ط ۱ ص ۳4۸ . 


- ۱۱۷ التوحيدى: المقابسات. ص‎ )١5( 
۱۱۸ الصدر تفشه, ص‎ )( 

(۱۷) لفری وفیلسوف؛ ت. ۳۹۰ 

(۸) من مقدمة البصائر والاخاثر. ص د. 
(۱۹) البصاثر والاخائره ص 44. 

(۲۰) الیت الشعری لعمر بن أیی ربیعة. 
(۲۱) البصائر والذخاثره ص ۰۱۱۸ 
(۲۲) أحد کتاب الدرلة المباسية. والقصة موجودة بکاملها فی القابسات. حقیق: حسن السندویی» ص ۰5۱ 
(۲۳) القابات ص 55 

(۲۶) آبو حیان التوحیدی. الاشارات الالهية» تحقيق : وداد القاضی. دار اللقافة؛ بیروت» ص ۰۷۳ 

(۲۰) الاشارات؛ ص ۸۱ - ۸۶. 

(۲) الاشارات؛ ص ۳۰4 - ۰۳۱۵ 

(۲۷) رسالة الترخیدی الوجهة إلى القاضى على بن محمد؛ بعدما أحرق كتبه. 

Jean - Marie Domenach, Le Retour du Tragique. Seuil, Paris 1967, p. 267. (TA) 
رسالة التوحیدی (لی القاضی علی بن محمد.‎ )( 


الكتابة تراچیدیا التوحیدی 





۳۳۵ 





۳۳۹ 


إإإاااااالانةازاا لان ةاااااا ااال انراز زااال لمانالا انط اماق انلام ۱۱۱۱۱۱۱ 


رساله 


إلى أبى حيان التؤحيدى 


شعر. أبو همام 
عبد اللطيف عبد الحليم* 





اساسا 


» أستاذ الأدب الأندلسى» كلية دار الملوم» القاهرة. 


احتفلى؛ ما الرماد يحتفل ياجذوة فى الخمود تشتعل 
أضحت تلذ الرقاد» والألم الضارخ؛ یفشی عروفها الکسل 
یطف ها الوهى» والرخارة؛ والأمن؛ تمطی بسمشها الوجل 
تخشرت فی الدماء دفقتها» واخترمتیا الأوصاب والعلل 
اتتفضى يا رياح؛ واحتغفلی» آفراس نارء بالجمر تکتسحل 
ححصد الوت» والضراعة» والخوف عتیا؛ والسجز تمتفل 
تعتصر السحب والنجوم» تشد الشمس, تعنو لجذبها الخصل 
تهزم فنیهاالرعود» یسرجها البرق» من الغیوث تهمل 
تشق صمت الأجداث؛ تبتعث الموتى» تخور الأكفان تشتعل 


احتغلى؛ فالسروق يعفهاءأن دماء الحياة تحتفل 





رسالة إلى أبى حيان الترحیدی 


وأن نار الرجولة انتفسضت, وغادتها الشکاة واللل 
وأن سوق الزیون کاسدهة» وکل نكس إذا حلا بطل 


وأن شوق الحروف تسكره قافية:؛ نبض وقعهائمل 
وأننا نحفل الحياة:؛ تعاف الوت» نخشی الهمود نسدل 

اد اد ار 
معذرة صاحبى» إذا سكنت فينا الدواعى» وأبطأ الرسل 
یاصاحبی السوحیدی, سالك الغفران» ضاقت بذنبا الحیل 
آخنت علینا القسرون؛ واستنسر الب‌فاث فینا» واستنوق الجمل 


وانخنق الصائحون» وانشقب الفحول مناء واستأنث الرجل 





وغام معتی الکلام» یحسبه السامع معتی» وأنسح الفسل 
وأصبح التوحيدى» صورته تنکر منا الرجوه» تمتثل 
تدابر المعلوات» تدذقعهاء ترتع قنيحيتتنا الملامح الذلل 
وأنت بين الزحام» يشرق فى الجبين حسزن» یشوبه جذل 
تنهب كأس الحياة فارغة؛ وكل جود بخمرها بخل 
ونخنق القرن شا اه تسل الصخور ماء» وفيضها وشل 
تخادن الشكوء والخصاصت» والمال على طول نأيه زحل 
تأنس للزهدء والقصوفء والسكون بالعارفين تتصل 
تغازل الموت» والفناء مع انحبوبء تهفو بشورقك المقل 
تمل تلك الوجوه شائهة: ليث زمانا قد طال تختتل 
أو ليعه أسلس اليسارء وقد أير فيه الأصنام والعطل 
أو لیے أبطأت مناحسه» تنسد فيه الركاب والسبل 
أو ليعه قد أعطاه صاحبة: يضى منها الشعور والفزل 
أو ليعه أسلس الصديق؛ أو استعقام منه الو فاء والأمل 
أو [تة تملا الطروس مدی حیانه» آو يزوره الأجل 
أوليعه صابر الحياة» وقد أرخى لها فى زمامها طول 
أو ليت .لم يحعرق بأحرفه:؛ حين طواه القام والملل 


ع دهد 


۳۳۷ 








۳۳۸ 


معذرة صاحبىء إذا جمحت بى الأمانى: وشدنى العذل 
عصرك كابء وأنت مغتربء والوزراء الخصيان قد وصلوا 
والصدق نارء تظل تشعلهاء حرق زيف التطييعء :تعمل 
ترفض طعم السکوت» تلفظه» ينطق فيك البیان» یقتعل 
على الوزيرين ساخطاء تثب الحروف جمراء شواظها هطل 
تصد طيف الخذلان» تمقته» تنزو بفيك الألفاظ» تنفعل 
تخاف موت الحياة؛ يشفخ الباطل فيهاء يسيطر الرغ 

وجهك خلف القرونء ترمقه منا عيون؛ بالصمت تكتحل 
تود أن تدرك «البیان» » ولو رحل خلف المماتء ترتحل 
یا صاحبی التوحبدی» عصرك قد نميشه والظلال تسقل 
نحرق فيه الطروس» تمرقناء وليتنا بالطروس نشتعل 


Kok ok 





ملاتا 


نكدوة 


ديوان ابن قزمان 


أعدها للنشر 
على عفيفى 


۱ المسساركون : 


2 جاب ر عصفور : أستاذ النقد الأدبى» كلية الآداب» جامعة القاهرة. 
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و 





نج الطافر مكى : أستاذ الأدب المقارن» کلية دار العلوم» جامعة القاهرة. 

10 محمود على مکی : أستاذ لأب الأندلسى» كلية الآداب» جامعة القاهرة» 
عضو مجمع اللغة العربية. 

ت فيديريكو كورينتى : مستشرقء أستاذ يجامعة سرقسطة» إسبانيا. 

ج فرحان صالخ : رئيس غرير مجلة «الحداثه؛» بیروت: 

0 عبد الحميد شيحة : أستاذ الأدب الأندلسىء كلية دار العلوم» جامعة القاهرة. 

ن أحمد درويش : أستاذ الأدب الغارنء كلية دار العلوم» جامعة القاهرة. 

م عبد الرحمن الأبتودى : شاعر» مصری. 

1 محمود السيد E‏ الأدب الأندلسىء كلية الآداب» جامعة القاهرة. 


ع6 عوئى عبد الرؤوف : أستاذ اللغويات العريية» كلبة الألسن» القاهرة. 








چ 








ديوان ابن قزمان 





تقديم : محمود على مكى 


من آهم الأحداث فى عالم التشر خلال سنة ۱۹۹۵ صدور دیوان آبن قزمان القرطبی, كبير زجالى 

الاندلس, فی طبعة محررة أنيقة ضمن مشروع ه«المكتبة العربية» التى يقوم بإصدارها المجلس الأعلى 

كان | للثقافة. وأثار الديوان منذ خروجه إلى النور اهتماما کبیرا فی آوساط الادباء والنقاد فی مصر, وکان 

من مظاهر ذلك أن وقع الاختيار عليه فى معرض الكتاب الأخير بصفته أحسن ما صدر من كتب فى 

مجال تحفيق التراث. وتمثل تكريم الكتاب فى الاحتفال الكبير الذى أقيم فى مكتبة القاهرة الكبرى» 

والذى قام فيه السيد رئيس الجمهورية بنفسه بتسليم الشهادة الخاصة بذلك ضمن الكتب التى تم اختيارها باعتبارها 
أفضل ماصدر خلال سنة ٠۹۹١‏ فى مختلف المجالات المعرفية. 


وعلى أثر ذلك قرر المجلس الأعلى للثقافة ‏ ممثلا فى لجنة الدراسات اللغوية والأدبية ‏ تنظيم ندوة لتقديم الكتاب 
إلى جمهور الثقفین الصریین, فاستدعى الأستاذ فيديريكو كورينتى محقق الديوان من إسبانياء وتم عقد الندوة المذكورة 
یوم ۱۹۹۲/۳/۲ بحضور الدكتور جابر عصفور الأمين العام للمجلس والدكتور الطاهر أحمد مكى مقرر لجنة 
الدراسات اللغوية والادبية والدکتور محمود علی مکی الذی قام بتقدیم النص الطبوع للدیران. 


وبدات الندوة بحديث لحقق الديوان المستشرق الإسبانى فيديريكو كورينتى حول الجهود التى بذلت لإخراج هذا 
الديوان منذ اكتشافه فى أواخر القرن الماضى وطبعته الأولى التى كانت تصويرا فوتوغرافيا لمخطوطته الوحيدة فى سنة 
144 . وتطرق الحديث إلى الزجل الأندلسى ونشاته وما يمثله فى تاريخ الفن الشعرى العربى» وإلى شخصية أبن 
قزمان صاحب الديوان والموضوعات التى تناولها وعروض الزجل وصلته بالموشحة وإلى لغة الزجل القزمانى التى تعد 
وثيقة نادرة للغة الكلام الملحونة فى الاندلس, وان کانت علی مستوی فنى رفيع يعلو على لغة التخاطب العادى. ودار بعد 
ذلك حوار ممتع بين محقق الديوان وزملائه الجالسين معه على المنصة وعدد من الأدباء والنقاد الحاضرين؛ حول عدد 
من القضایا الفكرية والفنية واللغوية التی فجرها نشر الدیوان بحروف عربية لاول مرةء وذلك لأن الديوان قد عرف من 
قبل فى عالم الاستشراق الأوروبى فى طبعتين سابقتين, إلا انه تشر فی کلتیهما بحروف لاتينية مما جعلهما بعیدتین عن 
متناول القارئ العربى. أما الأولى فكانت طبعة المستشرق التشيكى أ. ر. نيكل فی مدرید سنة:۱۹۳۲, والثانية كانت طبعة 
المستشرق الإسبانى إميليى غرسية غومس فى مدريد أيضا سنة 1317 . وكأن المستشرقين الجليلين على فضلهما 
وجهودهما المشكورة فى نشر الديوان ودراسته كانا يريان أنه ينتمى إلى التراث الأدبى الأوروبى بسبب لفته اللحونة 
التى تختلط فيها عامية أهل الأندلس باللاتينية الدارجة وهى أصل اللغة الإسبانية الحالية. أما فيديريكو كورينتى» فقد 
رای آن الديوان جزء من تراثنا الأدبى العربى, وأنه ينبغى أن يُرَّدُ إلى أهله. فينشر بالحروف العربية حتى يشترك 
مؤرخى الأدب العریی ونقاده فى دراسته ويحث مايثيره من قضاياء لاسيما وأن الزجل الأندلسى كان أول أدب يكتب فى 
العربية بلقة ملحونة, وکان بذلك منطلقا لا نظم فى سائر أقطار العالم العربى من شعر ملحؤن أو مايعرف باسم «شعر 
العامية». 


وتشعب الحوار بعد ذلك إلى مسالك عدة وإلى إثارة قضايا على جانب کبیر من الخطر, منها الصلة بين الفنين 
اللذین کان للاندلسیین فضل ابتکارهماء وهما الوشحهة والزجل. وما کان من هذین الفنین أسبق فی الظهور, فقد درج 
الباحثون سواء من العرب أو المستشرقين على عد الوشحهة هی السابقة. وکان تصورهم لذلك مبنیا علی آن الوشحة 


۳۳۳ 


كانت تنظم فى الأندلس بلغة عربية فصيحة فيما عدا «الخرجة» أى القفل الأخير الذى كان ينظم بلغة عامية تختلط فيها 
العربية بالعجمية, ی اللاتينية الدارجة. ثم آتی الزجل الذی کان ینظم کله بالعامية. آما فیدیریکو کورینتی, فقد رأی آن 
الزجل كان أسبق فى الظهور من الموشحة, وأن الموشحة استعارت خرجتها العامية من الرجل, وال على دل إلى 
جانب ما تؤدى إليه الدراسة اللغوية النظرية حول لغة الأندلس الملحونة ‏ بشاهد من شعر عامى ينتمى إلى أوائل القرن 
الرابع الهجرى ورد فى القسم الخاص بتاريخ عبد الرحمن الناصر لدين الله من كتاب (المقتبس) لابن حیان, أى فى 
تاريخ سابق لأول موشحة أندلسية معروفة بقرن من الزمان. على أن القضية مرتبطة ارتباطا وثيقا بالتاريخ الذى ولد فيه 
الزجل الأندلسى, إذ إن هذه مسألة ما زال يلفها الغموض. فاين قزمان صاحب اول دیوان زجلی یصل الینا کاملا و 
شبه کامل, ولد علی الارجح بعد سنة 4۷۸ (۱۰۸۵) بقليل وامتدت به الحياة إلى سنة 558 )١170(‏ أى إنه عاش فى فترة 
ازدهرت فیها صناعة التوشیح. وهو لا يشير فى ديوانه إلا إلى واحد من سابقيه فى صناعة الزجل هى أخطل بن نمارة. 
ولم تفدنا المصادر بشئ حول أخطل هذا ومتى عاش. وإذا كان ابن سعيد المغربى وابن خلدون يريان أن الزجل ظهر 
تقلیدا للموشحة فان دراسة فیدیریکو کورینتی للموضوع قد انتهت به الی النتيجة التی اسلفنا ذکرها, وهی آن الزجل 
هو آسبق الفتین الی الظهور. وعلی کل حال, فان القضية محتاجة إلى مزيد من التأمل والبحث. 


ومن القضايا التی آثیرت فی الندوة مسالة عروض الزجل القزمانی والاندلسی بصفة عامة. ولعل هذه آعقد 
الشکلات التعلقة بالزجل. ولهذاء فإن عبد العزيز الأهوانى - وهو الباحث العربی الوحید الذی اهتم بنشاة الزجل الاولی 
والذی قدم دراسة قیمة حول ابن قزمان ظهرت منذ آربعین سنة - ری آن یتجنب الخوض فی هذا الوضوع حتی تتوافر 
بين يديه مادة كافية له. وکان من ول من تعرض لهذه القضية الستشرق الاسبانی خولیان ریبیرا الذی رأی آن الزجل 
لایخضم للعروض الخلیلی الذی ینظلم على أساسه الشعر العربی التقلیدی, وانما ینضبط علی الأساس القطعی التبم 
فی الشعر الاوروبی. ثم أتی غرسية غومس فتبنی هذا الرأی وطبقه علی جميع أزجال ابن قزمان فى نشرته للديوان 
(سنة ۱۹۷۲). بل انه رای ان الوشحة الاندلسية نفسهاء تخضع للعروض القطعی. وآما فیدیریکو کورینتی فقد طرح 
تصورا اخر معارضا لنظرية غرسية غومس, وهو آن الزجل . ومعه خرجات الوشحة . یخضع لرازین العروض 
التقليدى: غير أن الأندلسيين أدخلوا على هذه الأعاريض بعض التحوير والتعديل بحيث تتكيف فى البيئة الاندلسية 
وتلائم ذوق أهل البلاد وطریقتهم فی نطق العربية. وذلك بان اعتمدوا «النبر» على بعض المقاطع ویشنبه كورينتى ما 
أحدثه الأندلسيون على عروض الشعر العربی - بغیر آن یمسوا جوهر آوزانه التقليدية . يما حدث بالنسبة للشعر 
اللاتینی حینما تطورت اللغة فى إسبانيا من اللاتينية الفصحى إلى «الروماتثية» ای اللاتينية الدارجة (إسبانية اليوم) من 
اعتماد النبر أيضا على بعض مقاطع الشعر. 


كذلك كان من القضايا المثارة مسألة التأثير المحتمل للشعر الدورى الأندلسى ‏ أى الموشحات والأزجال ‏ فى نشأة 
٠‏ الشعر الأورويى, سواء فى إسبانيا أى فيمأ يجاورها من البلاد . وهى قضية احتدم حولها جدل طويل بين الباحثين 
الأوروبيين والعرب طوال القرن الحالی؛ ولم تقل فيها الكلمة الآخيرة حتى اليوم. وكان مجمل رأى فيديريكو كورينتى فيها 
أن الشعر العربی الاندلسی قد ترك بصماته على الأقل فى الشعر الاسبانی سواء فی طريقة النظم آو فی الضامین 
والصور, علی آنه قصر هذا التأثیر علی شنعر الوشحات والازجال, وأما الشعر التقلیدی النظوم بالعربية الفصيحة فقد 
استبعد تأثیره فی الشعر الاسبانی والاوروبی لان التعامل بين الأندلسيين ومساکنیهم من النصاری إنما كان يتم باللغة 
الدارجة , والشعر التقلیدی الفصیح یقتضی ثقافة ومعرفة واسعة بالعربية ما کانت لتتوافر لدی عامة الشعب. وهنا دار 
حوار طويل بينه وبين الدکتور محمود مکی الذی رای آن الشعر الاسبانی ثم الأوروبی بشکل عام تأثر بالشعر العربی 


غم 


سس سس 


بشقیه الفصیح والعامی علی السواء. ودلل على ذلك بشواهد عدة. منها ما آورده الزرخ آبن حیان فی 
خبر غزوة النورمندیین لدينة برپشتر فی آقصی شمالی |سبانیا سنة 197 (۱۰3۳) من |عجاب هزلاء 
الغزاة القادمین من شمال آوروبا بالاغانی العربية النظومة باللغة الفصيحة وطریهم لهاء إلى جانب 
شواهد آخری ومنها آن بعض رجال الدین السیحیین کانوا یحفظون بعض سور القرآن وسقامات 
الحریری وهی ماهی من صعوية اللغة. وذلك مما يتضح من خبر المناظرة التى جرت بين أديب آندلسی 
یدعی ابن رشیق الرسی وأحد کبار القساوسة فی نحو منتصف القرن السابع الهجری. 

وطرح الاستاذ عبد الرحمن الابنودی مسالة القیام بتسجیل آزجال ابن قزمان تسجیلا صوتیا, 
ولاحظ أن اللهجة الأندلسية كما تبدى فى الديوان تشبه اللهجة التونسية وأن ذلك التشابه قد يسهل قراءة 
الزجل الأندلسى. ورد كورينتى على ذلك بأن اللاحظة صحيحة فى جوهرهاء فهناك مشابهة بين لهجة 
الاندلسیین ولهجات الشمال الأفريقي فى المغرب وتونس بل فى مصر أيضاء غير أنه ينبغى توخى الحذر 
فى ذلك, فالتشابه لایعنی التطابق, وهناك خصائص للهجة أمل الأندلس فی کلامهم العامی لا تتفق دائما 
ولهجات البلاد الافريقية, وعلى من يقوم بذلك التسجيل الصوتى أن يراعى ما كان الأندلسيون يلتزمون به 
من النبر فی مقاطع معينة من الالفاظ . 

ولا یتسم الجال لتتبع کل ما دار حوله الحوار الطویل المتع فی تلك الأمسية الحافلة » غير أن فيما 
أوردناه شاهدا على مدى الاهتمام الذى فجره فى أوساط الأدباء والنقاد المصريين نشر هذا الديوان 
الاندلسی الذی «رد الله غربته» فنشر لأول مرة بالحرف العربی بفضل ذلك الستشرق الاسبانی الجلیل 
فیدیریکو کورینتی. 


النسدوة: 





0 جابر عصفور: 
أولا مرحبا بكم جميعا فى هذه الأمسية الخاصة فى هذا اليوم » بعاصفته الربيعية. والعاصفة 
الربيعية دائماً تحمل غبار الطلع؛ علامة على الخصب والتجدد. والواقع أن نشر ديوان ابن قزمان 
علامة من علامات الخصب والتجدد. فمن ناحية» نشر هذا الديوان یمثل كشفا عن جانب 
إبداعى ظل مجهولا لا أقول لسنوات وإنما لقرون. وهو يدل على أننا أخذنا ننتبه إلى الهامشى من 


الإبداع الذى لم نكن نحتفى به من قيل: ولم نكن نضعه فى المكانة اللائقة من ثقافتنا وإبداعنا. . 


والحمد لله؛ المجلس الأعلى للثقافة بدأ الاحتفاء بالهامشى أر الذى كان يعد هامشيا من الإبداع 
الشعبى» فهناك لجنة فاعلة من لجان الجلس النشطة؛ هى لجنة الفنون الشعبية» ولها إسهامها فى 
تأكيد معنى الإبداع وتخطيم حدود الهامشية التى فرضت على ألوان متعددة من الإبداع لوقت 
طويل. وواضح أن هذه الروح السمحة قد امتدت إلى بقية لجان الجلس؛ فلجنة الشعر التفليدية 
صاحبة القرارات المشهورة التى أحالت بعض قصائد الشعر الحر إلى لجنة النثر للاختصاص ضمت 


دیوان ابن قزماك 


E 





دود 


بين أعضائها شعراء العامية. والآن أصبحت جوائز الدولة التشجيعية فی الشعر مفتوحة آیضا للکتابة 
بالعامية؛ على أساس أن الإبداع لا يجب أن نميز بعضه عن بعض بواسطة اللغة أو اللهجةء لأن 
اللغة أو اللهجة هى وسيلة من وسائل الإبداع. وتکتمل هذه السيرة التی ختفی بالهامشی وتضعه 
فى الصدارة؛ لما ينطوى عليه من قيم ايداعية» باصدار دیوان ابن فزمان. 


والواقع أنتى شخصنيا سعدت كل السعادة عندما حمل إلى أستاذى الدكتور محمود على مكى 
مخطوطة الديوان» ولم يكن مصدر هذه السعادة تابعا فحسب من أن الأستاذ فيديريكو كورينتى 
الذى نشرف بصحبته اليوم ونسعدء والذى أمضى سنوات وسنوات طويلة فى خقيق الخطوط وأصدر 
عملا متميزاً بكل معنى الكلمة من الناحية الجامعية والأكاديمية؛ وإنما هناك بجانب هذا السبب 
الأول للسعادة أسباب أخرى؛ منها أن أستاذى الذى أجله وأدين له بالكثيرء عبد العزيز الأهوانى» 
رحمه الله» كان يحدثنا دائماً ونحن طلاب فى جامعة القاهرة عن أهمية اين قزمان» وعن شعره 
وعن الجوانب الإبداعية فى هذا الشعر؛ وعن الدور الذى لعبه ابن قزمان فى فن الزجل. ويضاف 
إلى ذلك أيضا آننی - منذ وقت غير قصير - أرى أن الإبداع الذى يوجد فى مناطق الهامش 
يكون» فى حالات كثيرة» أكثر قوة وعمقا وجذرية فى مساعدة الإنسان على الانتقال من مستوى 
الضرورة إلى مستوئ الحرية؛ من الأدب الذى ينظر إليه دائماً بوصفه أدب المركز. والحق أننى 
لاحظت - بعد أن تصفحت مخطوطة هذا الديوان ‏ أنه كان يزيد من جوانب السعادة» وأننا إزاء 
عمل أكاديمى رائع , وإزاء شاعر كنا مجهله قبل ذلك ونتحدث عنه دون أن نطالعه حقاء وإزاء 
إبداع: بكل معنى الكلمة. 

وقد أخرجنا الديوان وكانت الفرحة التى رأيتها فى أوساط المهتمين فرحة جديرة بأن ننقلها 
الآن للأستاذ فيديريكو كورينتى حتى يعرف حجم السعادة التى أثارها فينا بسبب هذا الجهد 
المتميز. ولهذا كنا سعداء بنشر الديوان وكنا سعداء بدعوة الأستاذ فيديريكو كورينتى إلى المجلس 
الأعلى للثقافة فى سلسلة اللقاءات التى يقيمها المجلس بين المثقفين المصريين والمثقفين فى كل 
أنحاء العالم. وأنتم تذكرون أننا منذ فترة قريبة التقينا بمارتن برنال» وعما قريب سوف نلتقی 
بمشقف آخر كبيرء لنؤكد بعدا إنسانيا جديدا من الأبعاد التى ينهض عليها دور اججلس الاعلی 
للثقافة. وكنا سعداء أيضا حين اختارت اللجنة العليا کتاب فیدیریکو کورینتی (ابن قزمان) بوصفه 
أنضل تحقيق للتراث فى هذا العام . وقد كرم التحقيق وكرم صاحب التحقيق. لكننى أتصور أن 
التكريم الحقيقى له هو آن یتحاور معکم وأن يحدنكم عن جربته فى هذا الديوان ومع هذا الديوان» 
وأن نطرح عليه نحن مجموعة من تصوراتنا وأفكارنا وخواطرناء فالتكريم الحقيقى للعالم هو الحوار 
معه الذى يكشف عن المزيد من الأبعاد ويؤكد المزيد من قيم العلم. وسوف نبدأ هذا اللقاء بكلمة 
قصيرة من الأستاذ الدكتور الطاهر مكى؛ مقرر لجنة الدراسات الأدبية التى قررت ابتداء نشر هذا 
الديوان مع لجنة الشعر فى المجلس الأعلى. فليتفضل الدكتور الطاهر مكى. 


فى الواقع» أود فى البداية أن أتخدث؛ من الناحية التاريخية: حديئا قصيرا عن ديوان ابن قزمان 


لكى نعرف أننا تأخرنا كثيرا لكى نصل إليه. 


۳۳۹ 


سیم و سک اس بح رت سیخ فان این فتاه 


هذا الديوان اکتشفه الستشرق الروسی کراتشوفسکی فی منتصف القرن الاضی. ثم جاء 
مستشرق ألمانى فصور جانبا منه تصويرا فوتوغرافيا سنة 1 انتشر على نطاق ضيق جداء ثم جاء 
المستشرق التشيكى نيكل المهاجر إلى الولايات المتحدة الأمريكية ونشره سنة 15171 فى مدريذ» رقد 
نشر المقدمة باللغة العربية وترجمها» ونشر النص بحروف لاتينية ثم ترجم بعضا من قصائد ابن 
قزمان» وكانت محاولة لا بأس بهاء إلى أن جاء المستشرق الإسبانى العظيم إميليو غرسية غومس 
فاهتم بالکتاب ومنحه جهدا عظیما؛ حققه ودرسه وأصدره فی ثلائة مجلدات فی مدرید عام 
.١ ۱۹۷‏ ولكن الأستاذ غومس» شأنه شأن نيكل» , كان يرى أنهما يتوجهان بالكتاب إلى عامة 
المثقفين الأوروبيين؛ ليس المستشرقين فحسب وانما الذین یتخصصون فی الدراسات الرومانية, علی 
اعتبار أن الزجل كان ورا اء الأشكال الشعرية فى الأدب الأوروبى فى عصر النهضةء وأن العلماء 
الأوروبيين فى الدراسات الرومانية ليسوا بحاجة إلى معرفة العنی وانما بحاجة للی رژية الشکل؛ 
فكتب لهم النص العربى بحروف لاتينية. وعلى هذا النهج سار إميليو غرسية غومس ثم جاء 
الصدیق الأستاذ الدکتور 1 ر فیدیریکو کورینتی دی کردبه؛ ورأى أننا مع كتابة النص بالحروف 
اللاتينية لابد أن نرد إليه غربته, رأن نکتبه بحروف عربية آیضاء فحقق النص بحروف عريية وکتبه 
أيضا بحروف لاتينية, ودرسه فی مقدمة تناولت عروض الزجل وقوافیه وبناءه فى منهج جديد مغاير 
فى آرائه لآرا اء غرسية غومس وآراء ء نيكل» وصدر كتابه عن المعهد العربى الإسبانى فى مدريد سنا 
٠‏ والآن؛ بعد ستة عشر عاماء يصدر ا مجلس الأعلى للثقافة فى القاهرة هذا الدیوان محققا 
للأستاذ الدكتور فيديريكو كورينتق. 


الأستاذ الدكتور فيدريكو الذى صحبته سنوات» حيث عشت فى إسبانيا ستوات وعرفت عددا 
لا بأم ومو حص ال با او و 
یتکلمها ویجید. يجيدهاء وكان فى سنوات شيابه ينشد علينا شعرا باللغة العربية ی 
هو مستمر فى نظم الشعر هذا أم أقلع عنه مثل كثيرين ما اتر تكثيرا من التراث العره 
إلى اللغة الإسبانية» وبعض ما ترجم إلى اللغة الإسبانية كان صعباء فهو قدم للمرة لأ القت 
فى لغة إسبانية جميلة . وكان أيضا هذا العمل الذى أعده عملا رائعا ومتميزا ثمرة جهد ک كنيز 


قد نتفق أو لا نتفق فى الآرا ام ال لتى قدمها الأستاذ كورينتى » ولکن الجهد الذى بذله جدير بان 
نحترمه» والنظريات التى اهتدى إليها جديرة بأن نعرفها. ولن آمحدث عنها بأكثر بما سوف يتحد 
هو عنها بنفسه. . فقط أرحب به هنا فى المجلس د اه 
واللغوية» وأرجو له معتاء لیس هذا اللقاء فحسب وانما لقاعات متعددة فى قادم الأعرام إن شاء الله 
تعالى» ليسهم معنا فى صحوة ثقافية بدأت ولن تتوقف ونرجو أن تؤتى ثمارها . شكرا له مرة 


أخرى . 


[] جابر عصغور : 
بعد كلمة الأستاذ الدکتور انطاهر مکی عن لجنة الدراسات الأدبية» الكلمة للأستاذ الدكتور 
محمود مکی الذی قدم للدیوان فلیتفضل . 


۳۳۲ 


۳۳۸ 


7] محمود علی مکی : 


فى البداية أقول إن:الدكتور جابر عصفور أوصانى بأن أختصر فى كلمتى عن فيديريكو رفى 
تقديمى له؛ وأنا مضطر إلى هذا الاختصار ولو أن هذا أمر فى الحقيقة صعبء وذلك لأن فيديريكو 
يمكن أن نتحدث عنه. ساعات طوالا. فیدیریکو کورینتی کردبه هذا هو اسمه» وکما نری أحد 
انیم عائلته؛ فالأسماء الإسبانية دائما حتفظ باسمی عائلة الأب وعائلة الأم. أحد هذين 
الاسمین هو کردبه أى قرطبة؛ ومذا يدل على صلته بقرطبة عاصمة الخلافة القديمة» التى كانت 


أيضا هى مسقط رأس این قزمان نفسه. 


کان هناك ارتباط لفیدیریکو باللقافة العربية منذ قدیم؛ وان ذ کر فیدیریکو حینما کان طاليا فى 
كلية الآداب بجامعة مدريد منذ أقل قليلا من أربعين سنة» وقد كان مرا مذهلا حینما تعرفت به» 
فإذا به - وهو دون العشرين من عمره - يجيد اللغة العربية كتابة وقراءة؛ بل إنه كما ذكر أخى 
الدكتور الطاهر مكى كان ينظم الشعر بالعربية. وكان هذا أمرا مذهلا للجميع. إلا أنه كان باحنا 
أيضا. وقد تمكن»؛ فى“ أثناء دراسته اللغات السامية» من عدد من اللغات السامية الحية والميتة؛ 
ولذلك فإنه بعد تخرجه كنا نتنازعه. كان قسم اللغة العربية وأقسام اللغات السامية الأخرى 
يتنازعون على فيديريكو يريدون أن يستأثروا به؛ وكان من حظنا أنه اختار الدراسات العربية. وبعد 
تخرجه مباشرة عين مديرا للمركز الثقافى الإسبانى فى مصرء حيث قضى ثلاث سنوات اتصل فى 


أثناءها بالأوساط الأدبية فى مصرء وأنقن لهجتنا المصرية» ثم بعد ذلك امتدت به حيانه وتنقلاته» 


ذهب إلى أمريكا فدرس فى جامعة بنسلفانيا اللغات السامية إلى جانب اللغة العربية وإلى المغرب 
أيضا حيث أتقن لهجات المغرب: وهذا يصور اهتمامه الكبير باللغويات العربية» وباللغة العربية 
الفصحى التى ترجم عنها كما ذكر الطاهر مكى المعلقات ثم بعد ذلك ترجم إلى الإسبانية (عودة 
الروح) لتوفیق الحکیم» واتسعت دراساته بعد ذلك فى اللغة وفى الآدب العربيين» ولاسيما فى 
الأندلس» فأخرج دراسات لا أستطيع أن أحصرها؛ إذ تشمل عشرات من الکتب وافقالات المتعلقة 
بمجالات كثيرة فى اللْغة وفى الأدب» واهتم بصفة خاصة بالشعر الدورى» با موشحات والأزجال 
التى كان الأندلسيون مبتكريهاء والتى انتقلت إلى المشرق وأثرت تأثيرا كبيرا فى آدابنا المشرقية. 

وقد تناولت دراسات فيديريكو كورينتى اللغة الأندلسية بصفة خاصة» فأخرج عدیدا من 
الأبحاث حول الموشحة ولاسيما «الخرجة؛ التى تعتبر العنصر الرئيسى والمشكل فى الموشحةء وضم 
إلى ذلك أبحاثه عن الزنجل. ونحن نعرف أن ابن قزمان ‏ هذا الشاعر الكبير» أو هذا الزجال الذى 
كان ميتكرا - هو الزجال الوحيد الذى وصل إلينا ديوانه شبه كامل» وقد كان اهتمام المستشرقين 
به كبيراء ولكتهم كانوا يعتبرونه تراثا أوروبيا أكثر منه عربياء ومن أجل هذا فقد كانت نشرتا تيكل 
وغرسية غومس بالحروف اللاتينية. 

آما فیدیریکو فانه افتم بنشر الدیوان بحروف عربية؛ ليس مجرد أن الديوان كان مكتوبا بالعربية 
وإنما محاولة رد الاعتبار للغة العربية. ثم إنه يفتح مجالا للدارسين بالعربية الذين لا نعرف منهم 
أحدا قبل أستاذنا - تغمده الله برحمته - عبد العزيز الأهوانى؛ فقد كان هو الوحيد فى العالم 
العربى كله الذى اهتم باين قزمان» والذى أدارت مساجلات بينه وبين غرسية غومس على 


صفحات مجلة معهد الدرا اسات الإسلامية فى مدريد وعلى صفحات مجلة الأندلس الإسبانية حول 
ابن فزمان. وقد أعاد فيديريكو النظر فى العمل كله؛ وصحح كثير را فیه, حتی [نه صحح نفسه 
أيضاء إذ صحح الطبعة التى صدرت فى سنة ١4/4‏ فى مدريد وأضاف إليها إضافات كثيرة» حتى 
خرج انا هذا الدیوان فی صورته الا خیرة التی استطعنا أن نقدمهاء بفضل اجلب ى الأعلى للثقافة 
وبفضل الأستاذ الد کتور جابر عصفور» فی مصر؛ بحروفه العربية بوجهه الشرق امضیع وکما کتبه 


وكما قاله صاحبه ابن قزمان. 


أود فى الحقيقة أن أعود مرة أخرى الی ما نبهت نبهت الیه من الاختصار؛ فالحدیت عن فیدیریکو 


کم ری ی دم جع میرکت قد له هس هرس . فأترك الكلمة 


الان لفیدیریکو و حتی یحدلگم وحتی تستطیموا آن ما وهء وله بعد ذلك الشكر » وللمجل ی الأعلى 


للشقافة الع كر أيضا على إتاحة هذه الفرصة رت و مور لیا لم العظيم الذى أشرب حب 
الشمّانة العربية وأشرب حب مصرء ونحن نشكره على ذلك ونتمنى أن تتكرر لقاءاتنا به. شكرا 


لحسن استماعکم وأتراد الكلمة الآن للأستاذ فيديريكو نغسه. 


۳ جابر عصفور : 
شک! للد کترر محمود مکی على هذا التقديم. سرف نستمع الآن إلى الأستاذ فیدیریکو وبعد آن 
٤ :‏ 
نستمع إلبه سوف نفتح ألبا ب للحوار معه . وبعد أذ نفتحم الباب SS‏ دعوة 
[الاحتفاع به وتعرّفه : واسمخنا لق باسمکم جمیما آن أرحب بالصد 


الاهر رة وفى المجلس الأعلى للثقافةء وأقدمه ؛' 1 لی حضراتکم بكا ل فرح وفخر . فلیتفضل . 


بعص الآراء فى فوائد تحقیق التراث العربی الاندلسی 
ل] فیدیریکر کورینتی: 
0 مساء الخير. الحقيقة أننى لو كنت متواضعا لقتلتمونى خجلاء ولكنى - لحسن الحظ 
لا أنسم بهذه الصفة! 


ب ی كما أثبته 





من البديهيات أن العالم العربى والغرب» مجرد كونهما متجا 


التاریخ طیلة القرون: وإن تخللتها فترات تباعد وتجاهل بإ له تارب أحياناء الأ الی الشر عادة سر ع 





منها إلى السلامء ولكنه يجوز القول أيضا بأن كلا العالمين - حتى أشد أرقات تقاربهما وأحسن سل ایهم - 
اقتصرت علاقتهما ‏ أو كادت ‏ على صعيدى السياسة والعجارة وقلم جارزتها إلى الحضارة والثقافة؛ (إن استثنينا 
ما اقتبسته أو روبا م ن العلوم فى الأندلس خلال أعالى العصور الوسطى) » حتى عصر ل ال وروبى وأيا ام النهضة 
جي رأنهم غير إمادية كالأدب والفن 9 








المربية, عندما بدأ بعض العلماء من أهل الطائفتين ۳1۹9 
.العقائدء فنشأ من هذه النزعة صتفان من الناس لعبا دورا جوهريا فى تعارف العرب والغربيين و تقوية الروابط 
, على خصال التمد 


ل البعثات العربية الرافدين إلى او روبا الذين اطلعوا باغ ثقافتها اطلاعا جيداء فعادوا إلى 





الحضارية بینهم بعد طول انقطاعها شبه إل لتام : هما المستثرقرن الغربيون الذين + أطلعوا موا 





۳۳۹ 
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بلادهم بعلم يقين عن أوصافها وميزهاء ويزا زاد لا بأس ) به من فوائد علمية وأدبية؛ ما لبث ٺ ان ن أُثرت فى تطو 
الحضارة العربية العاصرة. 


إلا أن هذا الوضوع الكثيير الأوجه والأبواب أوسع من معارفى ومد من هدفی فی هذه الساعة؛ وانما 
مقصدى الآن أن أعالح ج أحد تلك الأوجه» وهر محقیق التراث العر: بى الأنذلسين وما ترتب عليه من ا ی 
مشیدا بذ کر جهود من سبقنا إلى العمل فى هذا الميدان ومغريا بالضی فيه لاحقينا من الأجيال القاد 


ومن العلوم أن سيطرة بعض الدوائر الدينية المتطرفة على جنوبى أوروباء بعد سقوط آخر معاقل الأندلس فى 
أبدى القشتالبين فى أواخر القرن الخامس عشر البلادی» منمت العلماء فی تلك الدیار؛ فضلا عن غيرهم؛ عن 
أبسط مظاهر العناية بعلوم المسلمين؛ إذ كانت محاكم التفتيش نضطهد المنهمين بذلك بأشد العقوبات؛ فكانت 
نتيجة ذلك أن الكتب العربية الخط حرقت أو دفنت أو ألقيت فى الآبار» كلما عثر عليها ‏ قبل قراءتها والتأكد 
من مضمونها - وأن الناطقين بلغة الضاد؛ وكانوا كثيرين من مسلم ومسيحى ويهودى؛ اضطروا إلى إنكار علمهم 
ذلك خوفا من التعرض لتهمة العطف علی الاسلام دون اعتناقه الترتبة علیها عقوبة الاعدام بع نزع الأملاك عن 
أنسالهم وإشراكهم فى | لخر راهان اسان مه . وطرد المورسكيون أخيرا عن وطن أسلافهم بعد إثقال 
کواهلهم بالضرائب الباهظة واکراههم علی الارنداد عن دینهم؛ ولو فی الظاهر؛ اوتعريضهم , مع ذلك لجميع أبواب 
النكال رالذل. ولم يبق فى جميع أراضى العاها ل الاسبانی المنسعة إذ ذاك» أى فى / وائل القرن السابع عشر 
الميلادى» إلى البرتغال وأقطار أخرى فى جنوبى أورربا وأواسطهاء أى أثر مادى للحضارة الإسلامية سوى مبان عدة 
مشهورة كالحمراء بغرناطة» وجامع قرطبة» ومثذنة جامع إشبيلية؛ وقليل غيرها. 


وكانت لذلك التعصب لتعصب أسس شتى غير منحصرة فى التشبث بالعقيدة والحرص على تبشيرهاء 0 
من تغلب الدولة العثمانية على بقية أوروباء ومنها حذر الملوك والأمراء من الخلافات الدينية لدى رعاياهم التى 
تؤدى إلى الحروب الأهلية وتداعى تمالكهم كما جرى بالفعل فى أواسط أو روبا بعد نشوء البروتستانتية» ومنها وعی 
رجال الدين بأن ر ر العقول والاعتراف بمبدا حرية العقيدة المقترنين بفلسفة النهضة oT‏ 
سلطانهم شبه الكامل على أُمور الدنيا والآخرة الذى كان لهم أثناء العصور الوسطى. وخلاصة القول أن مثل تلك 
الظروف قضت على العناية باللغة العربية وآدابها ومعرفتها وتعليمها فى المملكة الإسبانية قضاء تاما لدة طویلة» فلم 
یعد یعتنی بعلوم السلمین أحد مر یا ماک بیع لنا مثلا فى معاجم اللغة الإسبانية العظيمة المؤلفة 
د ني كرا لانن الكثيرة المقتبسة من العربية على جانب كبير من الحيرة والتردد بين 1 
والباطل مر لفات بط بش تلك المعاجم والدراسات اللغوية وشاعت شهرة أصحابها من أمثال 

كوباروبياس وا آلذریتی» وذلك نتيجة لانعدام مجيدى اللغة العربية فى إسبانيا عندئذ واستحالة الاتصال بعلمائها فی 


3 





ومازالت الأحوال كذلك إلى القرن الثامن عشر الیلادی» عندما ولى الأمر الملك كارلوس الثالث المؤيد 
تلمنورین أیما تأیید» وقد فهم أن العلم والتعليم خير على كل حال من الجهل والظلامية؛ وأن لابد له من 
اتخاذهما وسيلة وحيدة للحاق بالام الأوروبية التقدمة التی کانت |سبانیا قد تخلفت عنها عقب نشاط تلك الدوائر 
الدينية المنعصبة المضادة للرقى؛ أو را لك را الهزائم والتقهقر والتراجم عن منافسة الدول العالية 
الكبيرة. وكاك بطبيعته أمبل إ1 لى اللين والمسالمة منه إلى الشدة 9 فعاد يقيم علاقات سلمية دبلوماسية وتجارية 
مع الدولة العشمانية فى المشرق ومع الدولة الشريفية فى المغرب» وشجع العلماء وحررهم من قيود الراقبة على 


ااا  _‏ دان این قرمان 


الأذهان المتسم بها عهد أسلافه» فسرعان ما ازدهرت ثانية علوم أضحت منسية؛ منها علم العربية وتاريخ الإسلام 
والأدب وسائر ما كان قد ألف بالعربية من كتب ومقالات فى الطب والصيدلة والرياضيات وعلمى النبات والحيوان 
.. إلخء مع أن معظم ذلك لم يتحقق إلا فى القرن التاسع عشرء بعد غزو تابليون لإسبانيا والبرنغال الذى أسفر عن 
تضاؤل الحكم المطلق فيهما فيهما وبدء الاعتراف بحق الجماهيرء لا الخواص فقط كما كان الأمر من قبل» فى التربية 


والثقافة . 


فشرع الستشرقون الإسبان عند ذلك فى نشاط مکثف من تحقيق التراث العربى الأندلسى وترجمته إلى 

الإسبانية بهدف تعميم منفعته» واهتموا ول الأمر ر طبعا بالمؤرخين» ونشر غايانغوس , وكوديرا وغيرهما سلسلة مهمة 
م ن المؤلفات العربية فى تاريخ الأندلس» إما محققة فى أصولها وإما مترجمة إلى الإسبانية أو غيرها من اللغات 
الغربية» فعادت آذان الإسبان تسمع أسماء ابن الابار وابن بشكوال والفرضى وابن القوطية .. إلخ» فأصبحوا 
ل a‏ واحتقارهم لها آثناء قرون؛ ثم جاء دور العناية 
بالجفرافیین وأصحاب کتب الفلاحة والعلوم الطبيعية والرياضية, ولم یأت دور العناية بالفلسفة والفقه والدین 
والأدب قبل ال لقرن العشرين إلا نادراء لأن عدد المتخصصين بن فى هذه الميادين كان ولم , يزل قليلا نسبيا . ومع ذلك» 
ا ا ا غرة كلها كانت مضطربة جدا لتواتر القلق الاجتماعى والسياسى 
واستمرا ار الأزمة الاقتصادية» كما دل عليه وقوع الانقلابات المتتالية بإ ل والحروب الأهلية مرات عدة؛ فعلينا أن 
نعترف بأن مشاركة الاستشراق الإسبانى فى هذه الدراسات جدير بالتقدير والإعجاب» أضف إلى ذلك أنه كان؛ فى 
آکثر الحالات» على خلاف الشأن فى دول أوروبية أخرى؛ متميزا بعدم تلبسه بالمغامرات الاستعمارية غير خادم 
لمصالح الزائغين عن الاستقامة والعدالة. 


أما الفوائد النائتجة من ذلك النشاط التحقيقى والتأليفى؛ فمنها فائدة معنوية وفائدة مادية. نعنى بالمعنوية أنها 
لا نقدر تقديرا نقديا مباشرة وإن إن لم تعدم أثرا فى تطور ر أحوال الناس المادية» ومن أبوابها الفائدة العلمية المنعكة فى 
الاطلا ع على حقائق التاريخ وأسباب أوضاع البلدان الحالية: ولا شك أن الإنسان غير المبالى بماضيه وأصوله قد 
سقط من بعض إنسانيته؛ والفائدة الثقافية ل تعارف الأم كيانا وحضارة» الذى أسفر فى حالة إسبانيا 
المذكورة عن ترك التنافر المتوارث عن حملات التبغيض العنصرى أو التو ولاس لاع 
الواقعة فى الحاضر أحياناء ولها بواعث متعددة الأنواع سيطول ذكرها مع كونها معروفة. فتقاربت الأمّتان العر 
والإسبانية ثانية بعد تباعدهما وئجافيهما خلال القرون: كل ذلك نتيجة لرواج كتب تصف العرب والإسلام وصفا 
آکثر حیادا وأقرب إلى الواقع؛ منها ترجمات قصائد أهم شعراء ال E‏ التى أثرت 
تأثيرا بالغا فى جيل الأدباء الإسبان المسمى بجيل السنة السابعة والعشرين فى هذا القرنء من أمثال جارسيا لوركاء 
وهر ر أشهرهم» على أن معظمهم متميزون لهذا السبب بنظرة ة إيجابية إلى الإسلام وال ب أر على الأقل بحب 
0 الشأن فى الأجيال السابقة من الكتاب الإسبان غير E‏ 

لم الثالث» ولیس إذا طلبنا الحقيقة إلا أحد أجزاء العالم الوحيد الذى يسكنه البشر وهو بيته الصغير الذى لا 
e‏ الا وعطس جاره. 


فأخذ الاسبان يسبب ذلك النشاط التحقیقی یرون بار اند ور جالها المشاهير على أنها م ن مآثرهم 
وأنهم من رجالهم أيضاء فبدأنا نرى ما لم , يكن أجدادنا ليصدقوه لو نشروا اليوم؛ أئ شوارع ومحاج وميادير ن فى 
مدننا تحمل أسماء الشعراء والفلاسفة والعلماء الأتدلسيير يين» منصوبة فيها تمائیلهم فی بعض الأحيان» ولا دليل 


۳:۱ 
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أقوى على أن أذهان الناس قد تغيرت عما كانت عليه وتطورت نحو الاعتراف بحقائق ماضيناء والفضل فى ذلك 
راجع إلى جهود الم 5 قبن الذين اش تجلا عملي جديا مستمرا غير منقطع ولا مائل مع أهواء الأزمنة, لا 
يكسبهم أرباحا طائلة ولا شهرة كبيرة على نطاق بلادناء فاستطاعوا بذلك أن يلقوا الأضواء على الظلمة وأن يشرا 
بعض العلم حتى فى قلوب المتجاهلين. 


ومع أن لعلمهم فوائد مادية .أيضا كما قلماء لد ان نا نتائج جهودهم شجعت عملیات التبادل السیا 
والتجارى . والسیاحی .. الخ» فانتی بحکم م اختصاصی بالبحث والتحقيق أعلق مزيدا من ن الأهمية a‏ 
المعنوية التى كانت أساس انقلاب قلما يرى مثله فى موقف أمة كاملة من قضية ة تاريخية بالغة الشأن؛ كما هى 
قضية 2 الاسلام والعرب ودورهم الحضارى ف أوروبا عن طریق وجودهم م فى الأندل س“ ولا شك آن رواد هذه الحركة 
التثقيفية 8 يكونوا غير أولئك المستشرقين المنورين المواظبين الذين أرشدوا مواطنيهم إلى تفكير أصح وأعدل» 
ونبهوهم إلى ما كانوا قد تسوه من ن حقائق ماضيهم وجذور كيانهم. 

وقد أعقبت ذلك فترة جديدة من فترات تاريخ إسبانيا المعاصر متميزة بازدهار الدراسات العربية والإسلامية إلى 
درجة غير معهودة منذ سقوط ادلی أنشكت فيها كراسى لتعليم العربية فى أهم جامعاتهاء وتكائرت البعثات إلى 
الأقطار العربية؛ لاسيما مصرء ئم وضع حجران أساسيان فى بناء التعاون الثقافى بين أمتينا عند إنشاء المعهد المصرى 
للدراسات الإسلامية سنة ١43٠‏ والمعهد الإسباتى العربى للثقافة سنة ١١۹٠ء‏ وهما المنظمتان اللتان ‏ بالاشتراك 
مع الجامعات ومراكز الأبحاث ‏ تزعمتا نشاط الأساتذة الإسبان والعرب المعتنين بالتراث الأندلسى عن طريق إصدار 





كتب ومجلات ذات مهام تدريسية وبحثية كان من شأنها توثيق الروابط الثقافية والتحضارية بين إسبانيا 


والعالم العربى فى مرحلة ثانية أقوى. نشاطا وأنبت قدما وأثرى ثمرات من المراحل السابقة لهذه الظاهرة التاريخية 


7و 


المعاصرة المهمة؛ أى عودة تلاقى العرب والإسبان وتعاونهم على يق ترائهم المشترك. 


فى هذه الفترة الموافقة النصف الثانى من القرن العش 





المعلقات إلى كتاب (البخلاء) إلى روايات طه حسين وجيب محفوظ ومسرحیات توفیق الحکیم؛ 
كتب الأدب الإسبانى؛ من (دون كيخوته» إلى مسرحيات جارسيا لوركاء فضلا عن بعض آثار الأدب الأمريكى 
اللاتينى» ونشر المعجمان الإسبانى العربى والعربى الإسبانى المنعدمان آنفاء ووضعت كتب قواعد العربية بالإسبائية 








وقراعد الإسبائية بالعربية؛ وحقق دیوان ابن قزمان ثلاث مرات حتی وقع الرضى غه على راکو عند ناكم 
تخقیقنا الأخیر بالقاهرة الذى نال جائزة تخقیق التراث فی هذه السنة» وهو تحقيق عربی یرد هذ! الکتاب للمرة 
الأولى لجمهوره العربی» علی النمط العربی من أولی صفحاته إلى آخرهاء على خلاف انحاولتین السابقتي: ؛ قد 


قدمه ابن الأندلس إلى إخرانه العرب تقدمة بسيطة يرجو بها مقابلة بعض الفضل الذى أنعم به أسلافهم على 


أرضه. 
ر 


وفى هذه الفترة ننسهاء قليلة السنين كغيرة لا نجازات» عثر علی انخرجات السما: بالأعجمية فى بعد 
الموشحات الأندلسية؛ فأثارت مناقشة شديدة ما انفكت أصدازها رنانة لدئ علماء يتجاذيوز 
نسبتها إلى أقدم مراحل الأدب الغربى؛ ومنهم من اعترف بكونها جزءا من تراث الأندلم 
على أنه لا يمكن إنكار قيمتها الشعرية الشعبية وأهميتها لعرفة فنون الشعب فى بقّعة من العالم لای م فى 
عصر سابق لأقدم أثار أمثالها الأوروبية بما لا يقل عن قرنين؛ الأمر الذى يثبت أن الغرلكلورء إن کان لفظه 
إتجليزيا حديثاء قد سبق العرب» لاسيما منهم الأندلسيرن: إلى معناه؛ إذ اعتنوا بأشعار العوام وأمئالهم فى القرن 





ن الإسلامى مزدوج اللفة, 


ديوان ابن قزمان 


الحاد دى عشر الميلادى على الأقل » بينما كاذ المنقفون الأوروبيوت القليلون إذ ذاكء ومعظمهم من القساوسة 
وال رهبان» لا يرون أية قيمة لقول بغير اللغة اللاتينية؛ وقد اشتهر قولهم م80 أى المكتوب باليونانية لا يقرأ ولا 
یرعون للعامة ولغاتها حقا فی الفن » وهى أوضاع لم تتغير جذریاه مع نها تطورت وعسنت نوظا ما فما توالی من 
القرون» إلى القرن الماضى عند قيام الرومنطيقية وانكباب العلماء على دراسة آداب الشعب وفنونه. 


وفيها أيضا قامت علی قدم وساق دراسة الأدب المورسكى» .ای آدب السلمین الأندلسيين الباقين ن نی بلادهم 
بعد استيلاء التصارئ عليهاء » الناطقین ن بالاسبانية فی آخر مدتهم؛ مع استعمالهم فی کتابانهم الحروف العربية 
واحتفاظهم بالإسلام دينا وبأدب إسلامى المواضيع رالأساليب فى الغالب» وهى دراسة ألقت أضواء كثيرة على 
بطولتهم العجيبة ومساعيهم الحميدة فى سبيل ابقاء حضارتهم ومثلهم العليا وقیمهم الأخلاقية وسط بيعة معادية 
اا كنم تیان أبسط الطبقات الاجتماعية؛ من فلاحين وصناع ومكارين» غير مهذبين 
خاضعين لرقابة محاكم التفتيش الشديدة إلا أنهم لم يقبلوا حرمانهم من تقاليدهم» بما العناية ببعض العلوم 
الإنسانية كالتاريخ والأدب خخاصة» وببعض العلوم الد ينية كالقراءات القرآنية والفقه والحديث .. إلخ. وكانت دراسة 
أحوالهم قد بدأت فی القرن الاضی قاست ل انع الأول بن قرننا هذا» ولکن اد 9 7 
هذه الفترة نفسها الملأى نشاطا لم يكن له نظير فى أى عصر سالف لها. 

ونتيجة هذه الأعمال المذكورة أن مستقبل الدراسات العربية والإسلامية فى إسبانيا وفى أقطار أمريكا اللاتينية 
مضمونء مع عونه تغالى , وكذلك شأن دراسة الحضارة الإسبانية فى البلاد ا! لعربية» ومعنى ذلك أيضا أن عصور 
التنافر والمناهضة بين أمتينا قد ذهبت إلى غير رجوع» والفضل فى هذه البركة كة والنعمة أو جزء كبير جدا منهما 

جع إلى نشاط هؤلاء الأساتذة العرب والاسبان الذین اعتنوا بتحفیق ترائنا واسترجعوا من خزانات انخطوطات ما 
کان فى غير متاو الأبدى من أخباروأشعار ذكرتنا بما كاد أن ينسى من ماضینا, علین أنه أساس حاضرناء 


وأنذرتنا بأننا أجمعين» إن نسينا ماضينا »> ما سلمنا من تكرار أخطائه؛ وبأن العلم الصحيح زاد فى الدنيا للإنساث 
يدنيه من قضاء أكثر مآربه؛ وتقى يقربه من الله وخلقه؛ وما رضى سبحانه وتغالى لعباده بالجهل كما جاء فى 
القول المأنور. 


الذين حبسوا انفهم على هذه i‏ رسالة السنيةء الرا احلي* بن والمتريثين منهم علی السو واء» من ناجحين مشاهير أو 
مجتهدین متوسطین» فان الأعمال بالنیات » ومن اسبان وعرب» أخص منهم ب ذ کر الحنان والامتنان آستادی الجليل 
ومعلمى الصابر وصديقى ال 0 الذى أبلى بلاء حسنا فى حلمة فرسان العم والقلم والبحث 
والتدريسء وهو من لقننى ما تعلمته من أ سرارالمرية وأسدى على أادى بيضاء لا تعدء نعم الأستاذ والصديق» 
ن الان معى» أو بعدى عما قليل» عن إحياء هذا الترا 


خيراء أريد أن أخهم كلمتى هذه بالتعبير عن شكرى واحترامى غير المحدودين لهؤلاء العلماء الصالحين 





ولكم وددت لو حظى بمثله زملائى وتلاميذى الو 
وإثرائه وإيقائه للأجيال القادمة» رحمنا الله أجمعین 1 وعلیکم سلامه ورحمته وب رکاته» ومن عبده الصضعية ۳ 
أفضل الأمانى وأجزل الشكر. 
1 جابر عصقور 
باسمكم نوجه الشكر إلى عبده الضعية الزی لستا نراه ضمیفاء علی الاطلای! والان نفتح 
الباب للحوار مع الأستاذ فيديريكر فلتتفضلوا. 


TEY 





>55 


۲7 فرحان صالح : 


فی سنة ۱3۹۵ وبالتحديد فى 5/١‏ من ذلك العام؛ عقد فى لبنان المؤتمر الأو ل للشعر العامى 
هناك . وقد تناول المشاركون فى المؤتمر المساهمات المتعلقة بالثقافة الشعبية فى لبنان» وبخاصة ثقافة 
الزجل؛ وبالتأكيد كان من ضمن المسائل التى تم تناولها والحديث حولها مسألة ابن قزمان 
بالت‌حدید . ابر ن قزمان بين لنا أن التراث الزجلی رب بما الأسبة تى بالشرق» وذلك أن الحالات الأولى 
للتفکیر بالزجل کانت موجودة بمنطقة معيتة 5 بالعراق اسمها نصیبین » وبالتالی سریان هذه الثقافة 
موجودة عندهم بشكل واسع جدا. ومن ضمن هذه الوضعية يمكن متابعة مارأفرايم السریانی 
الذى ينسب إليه الفضل فيما يتعلق بامحاورات الزجلية التى عرفت عملیا حوالی سنة ۳۷ 
بالتحديد. لذلك أفترض أن الأرضية الأونى للثقافة الزجلية وجدت بمنطقة نصيبين فى العراق» 
على يد مارأفرايم السريانى بالتحديد. ولكن كيف انتقلت هذه الثقافة إلى مناطق أخرى؟ 

أعتقد أن هناك إمكانا لوجود اجتهادات حول هذه الرضعية؛ يتمثل فى مسألة متفیرات 
ديموجرافية وسكانية» وقد كانت منطقة المشرق العربى ساحة واسعة جداً لهذه المتغيرات التى 
دفعت إلى هجرة سكانية أنذاك. وربما كان القرن الرابع والسابع الميلاديين من المراحل الأساسية 
التى عرفت فيها المتغيرات السكانية. وانذاك انتقلت الثقافة الزجلية من العراق إلى سورية فلبنان. 
وریما بعد سنة ٩۳۰‏ تنيجة الفترحات الإسلامية التى تمت على صعيد المغرب العربى ثم 
الأندلسء انتقلت هذه الثقافة الزجلية آنذاك وعبر رواد معينين ساهموا فى هذه النقلة. هذا أحد 
الاجتهادات التى تم تناولها على صعيد المؤتمر الذى أشرت إليه. 

وبالإضافة إلى هذه المسألة, هناك رؤية أخرى متعلقة بالموضوع ربما تتمثل فى الإشارة إلى 
المؤثرات السريانية» ليس فقط فيما يتعلق بالزجل بل أيضا فيما يتعلق بمسائل اللغة. فالرهاوى 
الفيلسوف اللغوى المهم جدا (0570) آنذاك كان معاصرا لأبى الأسود الدؤلى» وقد تبين لنا 
خلال المؤتمر أن الصرف ,النحو اللغوبين عند السريان قد نقلا بواسطة الرهاوى إلى أبى الأسود 
الدؤلى فى عام 2 ۰ حيث نقلت آنذالد الثقافة اللغوية السريانية عبر اسحق بن حنین | 
الفراهيدى؛ على اعتبار أن السريان كانوا على علاقة وثيقة جدا بالثقافة الهيلينية. وكانت الثقافة 
الهيلينية آنذاك ذات حد أدنى من الاكتمال فيما يتعلق بمسألة اللغة. لذلك؛ ريماء ساهم العلماء 
السريان بالتحديد مساهمة أساسية فى نمو اللغة العربية ونطورهاء ووصولا لإضافات ربما أسست 
لانطلاقة لغوية ثقافية أخرى مهمة. وشكرا. 


7 فيديريكو كورينتى: 


لا يفاجئنى أن مختلف الأقطار العربية تتنازع أصل الأزجال كما يتنازع كل ثمي: E‏ 
دفماً للالتباس اخلط ر بين الزجل وال لشمر الشعبی علی العموم . آما الزجل » » الزجل الأندلسى 
فليس شعرا شعبيا فقطء بل له خخصائص معينة محدودة:؛ وله بنية لغوية تتمثل فى إستعمال العامية 
ر ی ا ی ا ثم بنية دورية هى ترتيب 
الأتفال والأغصان ضمن ن الدور أو البيت. كل شعر شعبى يعدم بعض هذه الأوصاف ليس زجلا 
أندلسبا بر ليس زجلا فى الاصطلاح القبول لدى معظم الدارسين. فأخشى أن هذا النوع من 


ر ا د دیوان ابن قزمان 


الأشعار التى ذكرتها لا يكون أرجالا صحيحة؛ وإنما يكون أشعارا شعبية. وما يقوى هذا الافتراض 
أن الحلى العراقى الذى کب كما هو معروف؛ آهم القالات عن ا لزجل عموماء أ لم يذكر 
للزجل غير أصل أندلسى. فلعل فى هذا الافتراض بعض الالتبان بين الزجل. وأنواع أخرى من 
الشعر الشعبى العربى» فيما أظن. 


[] عبد اطمید شیحة: 


أرحب ألا يضيفنا العزيز الكبيرء وأشكر المجلس الأعلى للثقافة فى شخص الأستاذ الدكتور جابر 
عصفور على ترتيب هذه اللقاءات الثقافية الثرية. وبصفتى محوبا على الدراسات الأندلسيةء (نقد 
د رن في ی ر الأدب الأندلسى» ونشرت أو ترجمت كتابا عن الوشح 
الأندلسى لصمویا لى شتيرن؛ وهو مستشرق إجليزى معروف» وقد وجدت e‏ 
ترجمة شتيرن للإشارات التى يذخر بها كتابه «الموشح ح الأندلسى؛» والمقالات والدراسات 

تابعت هذا الكتاب فيما بعد تابعها ستير فى دراساته عن الموشح الأندلسى الا زجال. . لذا فان 
أتساءل: هل يقف ديوان ابن قزمان مثالا وحيدا على الزجا ل الأندلسى حتی الان, أ مم أن هناك 
دواویر ن أخرى يمكن أن تصدر لتكشف تلك العلاقة القائمة والحميمة بين الموشح الأندلسى 
والأزجال الأندلسية؟ وهل اكتشاف الزجل والخرجات سوف يساعد على فك كثير من الخرجات 
الأعجمية العامية الرومانسية الموجودة فى الموشحات الأندلسية؟ شكرا لكم. 


ت) فیدیریکو کورینتی : 
هذا كلام فيه أبواب مختلفة؛ ولعلنا نحتاج إلى مسر ا اتفسیر 
كل ما سألت عنه» لکن سأحاول. 


أولا: كتاب شتيرن الذى هو أساس من آسی دراسة الشعر الدوری؛ سواء مته الزجل أر الوشح؛ قد 
أنى عليه عدد من السنير لسنین» فبعض نظریته أکد والبعض الأخر دحض؛ کما هو طبيعى وربما كما 
سیحدث لا نقول الیوم . لکن ضمن مذا التطور ر الذى تم فى هذه الدراسات» قد ثبعت بعض 
E aS‏ . فحن ن» مثلاء نستطیم آن نقول 
الآنء بثقةء إن الزجل أقدم من الموشح . لماذا؟ لأن الخرجة - لتى تضاف !! لی آخر الوشح - وقد قد 
يقال إنها أساس الموشحة العروضى كله - وهذا جائز 7۳ , فلابد من کون 
الزجل سابقا على التوشيح. وأنا قد كنت محظوظا بالعثور على قطعة شعرية فى النجلد الخامس من 
مقتبس | ابن حيان يحترى على ما سميته ويه الزجل»» ولم أقل زجلا لأنه لا يحتوى إلا ثلاثة 
ROS‏ تظهر البنية الدورية» فلسنا على يقين هل هذا الشعر لو كان أطول . 
کان موافقا بنية التوشیح أم . ولکن «شبه الزجله هذا یتضمن البنية العروضية التی تجدها فی 
کل من الوشح ومن الزجل ا فیه اللهجة الأندلسية. معنی ذلك آنه من الینی الثلاث التی 
ذكرتها قبل قليل تجد ينبعين» وهذا فى نظرى كاف لتأكيد أن هذا إما زجل وا واما شبه زجل 
والقضية يبدو أنها محلولة؛ وهى قضية مهمة جداً: : إذ إن الكثيرين من العلماء کانوا یحسبون 
الزجل » » تقليدا عاميا للموشح؛ وبهذه النظرية طبعا ظلت مشكلة الخرجة غير محلولة. . على أننا إذا 
قبلنا أن الزجل , أسبق من التوشيح» حللنا مشكلة أصل الخرجة هذا من ناحية. 


۳: 5 


ré 


ثم ذکرت مشكلة الخرجات الأعجمية التی نا اسمیها السماة بالاأعجمية, لن معظمها لیس 
أعجميا صرفا وأظن أن من الستین حرجة 2 التوفرة:سبع أو ئمان هی عجمية تماماء أما الأخرى 
فمختلطة اللغة. وفى نظرى أن كرن أو إيراد بعض الخرجات باللغة الأعجمية إنما يدل على شئ 
معروف» وهو أن أهل الأندلس كانوا مزدوجى اللغة؛ وكانوا فى اکثر الأحیان - لأغراض الشعر - 
يستعملون فى الشعر العربية سواء كانت فصيحة أو عامية. إلا أن بعضهمء لتأخرهم فی العريية, 
وحتی فی العامية» قد لجأرا إلى استعمال الأعجمية » وهذا ما بفسر لنا لاذا ترجد خرجات أندلسية 
أعجمية أو نصف أعجمية. ليما يتعلق بنصوصها الصعبةء فقد نشرت فى المنتين الأخيرتين ثلاث 
مقالات أعدت النظر فيها وصححت 15١‏ من النصوص المعتمدة إلى الآن. واش » وقد قلت قبل 
دقائق عدة؛ إننى لمت متواضما!! أنى قد أضفت مسینات مهمة جدا علی أساسیی ؛ ارلا على 
أساس عملى السابق فى اللهجة الأندلسية» لأن الو اس ارجات كان من 
نقائصهم أنهم لم يهتدوا إلى أمر مهم جداء وذلك أن اللغة الفصحى لا يمكن أن تستعمل فى 
خرجة أعجمية» فإذا كان الإنسان لا يجيد العامية العربية فكيف ميستعمل ا أمر مهم 
ساعدنى على إبعاد بعض القراءات التى لا محل لها إذ إنها ليست أندلسية. ولم أتمكن من ذلك 
لا بفضل دراسانى المطولة للهجة الأندلسية التى وضعت فيها كتابين لقراعدها ولخصائصهاء هذا 
مات ى ساعدنى واعتمدت عليهء ثم هناك أساس انحر ر مهم جدا هو آننی أعدت النظر فى عروض 
الزجل والتوشيح والخرجات ووجدته ررض خليايا حورا مع بج بعض الضرورات. قطبعا اعتمدت 











على الأساسين الضروريين لتحقيق نص شعرىء أى اللغة زالعروض » فبفضل هذين الأساسين 
الجديدين نسبيا ‏ وهما جديدان لأن الأبحاث السابقة لم تعتمد عليهما اعتمادا كافيا 
استطعت» فيما أظن» أن أحسن القراءات؛ وليس معنى ذلك أننى متأكد مائة فى المائة من أنه لا 
توجد فقرات صعبة الفهم؛ ولكننى قللت من أعدادها واتساعها بصورة مهمة فيما أظن. وأستطيع 
أن اشير إل لى هذه المقالات التى لم تظهر فى مقالة 'استشترا آق وانما ظهرت فى مقالة إسبانية مخصصة 
لفقه اللغان. لما يعميز به هذا المجال من الأهمية للدراسات الرومانسية» وقد كان هذا هو السبب 
الذى جعلنى أنشرها فى مقالة ليست استشراقية؛ إذ كانت دراسة متعلقة بالخرجات الأعجمية 
ومليئة بأخبار مهمة جدا حول اللغة الأعجمية القديمة وهى لغة رومانسية واسم هذه اتجلة التى 
نشرتها فيها بالامبأنية (مجلة فقه اللغات الإسبانية) . 


أحمد درويش: 


أردت فقط أن أساهم فى ية المستشرق الكبير» وأن أؤكد أننى لست متخصصا فى الإسبانية بالمرة. 


لكن السؤال الذى يراودنى؛ بوصفى قارئاء أنه إذا كان قد الان بعملكم هذا أن يعاد إحياء 


الحرف العربى الذى كان مطمورا فى ديوان ابن قزمان؛ وأن يكتسى هذا الديوان مرة أخرى الثوب 
الذى کنب به ارلا » فإن القضية التى تثارء خاصة بالتسبة إلى الشعر الشعبى 








زجل» هى قضية 


المي الماصن 
فعندما يقرا نص شعبى لابد أن يقرأ بطريقة معينة حتى يستقيم إيقاعه» وريما تكرن حروف اللغة 
نفسها عادةء أفقر من أن تستجيب لكل التنويعات الصونية الضرورية اللازمة لكتابة النص الشعرى 
القديم. وأنا عندما أنظر الآن فى نص ابن قزمان أقول لو أنه فری بلهجة عراقية قد بختلف عن 


قراءته بلهجة مفربية» كما قد يختلف عن قراءته بلهجة مصرية. هل هناك؛ من باب الحلم 


كيف كان ينطق» وهى قضية حتى الآن لانزال تعانى منها فى كتابة الشعر | 


ديوان ابن قزمان 


العلمى , إمكان أن يعاد تصور النطق؛ بمعنى أن يصدر ديوان صوتى عن الطريقة التى كان ينطق 
بها ديران ابن قزمان من خلال دراستكم للهجة الأندلسية ؟ وأيضا إلى أى: حد يساعد هذا التوع 
من محاولة إحياء | الإيقاع المطمور أو المفترض» على تقريب الفجوة بين هذه الخرجات التى كات 
تنطق بالاعجمیة؟ لا ی آی حد کان يستقيم أيضا إيقاعها الو لوسیقی مع هذه آللهجة التی تقربها من 
النمط الخليلى كما قلت الآنء أو تقربها من نمط معین؟ ها 0 
تسجيل ديوان ابن وَزْمانَ وبصوت ماء !! لى أى لهجة ينتمى لكى نعيد تصور فن عظيم يمكن أن 


5 


تكون إنادتنا يه أكثر؟ وشكرا. 


7] جابر عصفور : 
قبل أن يجيب الأستاذ كور وربنتى » ود الاشارة إلى أن هناك جربة جميلة لعبد الرحمن الأبنودى . وأنا 
أفشى مرا الآن ن؛ هو آن عبد الر ۱ حمن الأبنودى» بمجرد صدور الديران» بدأ يقوم بتجارب على 
قراءته» وانشاده» ویبدو أن معرفته باللهجة التونسية والمغربية ساعدته على ذلك» فليته يحدثنا الآن 
عما قام به بهذا الخصوص؛ قبل أن يجيب الأستاذ كورينتى عن التساؤلاات حول الوضو 
با کمله . 


0 عبد الرحمن الأبنودى: 


لن أتحدث عن جوانب كثيرة فى تخربتى. ولكنى أتصور أن صدور هذا الديوان يمثل لنا حدثا 
مهماء وان هذا الدیوان نفسه لایزال بالنسبة إلينا عالما مغلقاء لسنا قادرین - بعد - علی الافادة 
الکاملة منه. والحقيقة أننى غصت قليلا فى هذا الدبوان» وساعدنی على ذلك أننى عشت فترة فى 
تونس , وتمرست بادابها الشعبية» خلال قیامی بجمع السيرة الهلالية» وحلال ذلك ألمت بعض 


القضايا الخاصة بالتسكين والإدغام والمد وما إلى ذلك. 


هذا الديوان بسيط جدا لی یری قراءته» ويمكن أن يقرأ بسهولة . لكن من العار أن نقرأه 
بالفصحىء أو نترجمه إلى ال لفسحی؛ لکی تسهل علینا تراعته. لذا آقترح» بمساعدة ضیغنا الرائدء 
أن نقوم باختيار بعض التصائد المهمة من هذا الديوان» وأن نقرأها باللهجة التى كتبها بها ابن 
قزمان. فهذاء دون شك» يساعدنا على إضاءة عالم ۾ هذا الدیوان» وعلی فیق الافادة الكاملة منه: 
rh‏ 


۱ 
وشحرا. 


۲7 فیدیریکو کورینتی : 
القضية معقدة جدا؛ لأن اللهجة الأندلسية ‏ كما تعلمون .- منقرضة. ونحن نعلم أن الأزجال 
كانت تؤلف بالأندلسية حعى فى المشرق» وكان ال زجال الشرقى ‏ على الرغم من كونه ابن لهجة 
آخری - يحاول أن يقلد اللهجة الأندلسية. 


ومن ميزات الزجل , كما قلتء إن له بنية لغوية وهى استعمال اللهجة الأندلسية. بالطبع الأزجال 
غير الأندلسية فيها ركا اکة لغوية» لاخ ك فى ذلكء إلا أن ازدهار اللهجة الأندلسية فى المشرق جرد 


غرض قول الأرجال قد اضسحل . ولا 


أظن أن طريقة إنشاد المغارية والتونسيين و الجزائريين فى 





TEA 


أيامنا هذهء علی الرغم من تشابه لهجاتهم وتقاربها من اللهجة الأندلسية» لا أظن أنها يمكن أن 
تعتبر تمثیللا جیدا لکلام الاندلسیین. 

هذه هى الحقيقة. إننا لا نستطيع أن نلجأ إلى سماع المنشدين المقلدين لطريقة إنشاد الزجل 
القديمة ؛ هذا واضح لسوء الحظ. ثم: هل عندى فكرة؛ بعد طول دراستى للهجة الأندلسية» عن 
طريقة إخرا ج اللهجة؟ بالطبع عندى . لأن هناك » مثلا» شواهد واضحة» لاشك فيهاء ؛ على مواقع 
از لسر شرت او کی قز ور »» وانما کان بقول لن ٩‏ مثلا. هذا معروف؛ وکل 
منحرك العين كان منبورا فى العين؛ وکان يعاد سماع ذلك لپینکل «أی لیضبط بالشکل) ؛ 
وهذا ابت أيضا بملاحظة القوافى؛ فإذا لاحظنا القوافى رأينا أن نطق الأندلسية كان يخالف 
اللهجات المشرقية فى نقاط كثيرة واللهجات المغربية فى نقاط أخرى أيضاء لأن هذا النطق ینتمی 
إلى لهجة ذات شخصية وخصائص ميزة» لاشك فى ذلك. أما القول بأننا - أو بأنتى بوصفى دارسا 
للهجة الأندلسية - نستطيع أن ندشد أزجال ابن قزمان إنشادا وأداء جيداء فأشك فى ذلك كل 
الشك. 1 


0 محمود السيد: 


أشكر الأستاذ فيديريكر.أولا على هذه امحاضرة الرائعة؛ وأرحب به فى مصر. وسؤالى يت ركز حول: 
الشائع أن التأثيرات العربية» فى مختلف المجالات فى الفكر والأدب الإسبانى وفى الأجناس الأدبية 
الاسبانية کافة: معروفة ولا حلاف عليهاء وقد دلل ‏ فيما يتعلق بالشعر بوجه خاص ‏ داماس 
ألونسو على بعض التأثيرات الخاصة بتكوين الصورة الأدبية العربية» وخصوصا فى شعر المعتمد ابن 
عباد فى الأشعار الإسبانيّة فى العصر الذهبى فى القرنين السادس عشر ء والسابع عشر.. 


هل هناك تأثير للزجل فى الشعر الإسبانى الذى كتب بالإسبانية» سواء فى العصور القديمة أو فى 
الشعر الحالى ؟ هذا هو السؤال. 


۲7 فیدیریکو کورینتی: 


السؤال, كمعظم الأسئلة المطروحة اليوم » ١‏ له أجزاء تأثیر الشعر العربی الفصیح فی الشمر الأوروبی 
ولا اقول القشطالی او الاسبانی فقط ؛ لأن الأشعار الأوروبية متعلق بعضها ببعض » لاشك فى ذلك. 
هذا جزء أول من السؤال؛ ثم هناك جزء ثان: هل للزجل تأثير فى الأشعار الإسبانية؟ أنا لا أوافق 
الذين يظنون أن الشعر ر الفصيح أثر فى الشعر الغربى؛ لسبب بسيط هو أن الشو ا 
آن و عندما دخلوا الأندلم ى لم يعتنوا بالشعر لشعر الفصیح وا لم یتعلموا القصحی. فا نی لشاعر 
قشطالى أو قطالنى أ و بروفتسالى أن يقرأ قصائد المعتمد ابن عباد؟ محال. اللغة فوق مستواه بکثیر » 
فأظن أن هذا التأثير مستبعدء إلا أن الحالة مختلفة تماما فى حالة الزجل» والدلیل ا! لواضح على 
ذلك أن هذا التأثیر قد وجد بالفعل عند خوان ريس القسيس هیتا الذی کتب أزجالا (أو لا یعد 
أن تسمى أزجالا» تقلد الأزجال القزمانية؛ فهذا ظاهر وهذا مهم لأن كثيرين من المهتمين بدراسة 
التأثير والتأثر بين الحضارتين فى شبه الجزيرة الأيبيرية؛ ربما ينسون هذه النقطة المهمة؛ أن الاتصال 
اللغوی بین الناطفین بالعربية والوافدین من بلدان الشمال کان دائما یجری بالمامية. آما (ذا قالوا 
الفصحى فلا أجد أدلة على ذلك من أى نوعء وأظن أن فى هذا جواباً على سؤالك 


ديوان ابن قزمان 


نحن لا تتکلم عن الفصحی باعتبارها نصحی» وانما تعتير الكلام والتأثر أر التأثير بالعربية على ما 
ظهر فى أوروبا من المنيسنج والتروبادور سواء كان ذلك من ناحية البناء» بتاء شکل الترویادور و 
ا منيسنج وا موضوعات التى تناولها هذا الشعر فى يوم مب ن الأيام ثم انقضت هذه القترة وانتقضى 
عصر 51 لتروبادور وغيره. لقد كانت هناك e‏ أن هذه الصلة كانت بين الشعر الفصيح 
وليس فقط الزجل وإنما الوشح الذی کتب بالعربية, شکراء نرید التعلیق. 


۲7 فیدیریکو کوریتی: 


لا ننسى أن الأزجال أنواع؛ منها أزجال شعبية جدا يمكن أن نسميها أزجالا فولكلورية؛ ومنها 
أزجال نسميها أزجالا قصرية؛ ومنها أزجال تقلد الموشح أو تقلد القصيدة . وخلال تتبع هذا النوع 
من الا زجال» مجد فى بعض الأحيان المواضيع والأساليب المميزة للشعر المقصّدء فعن هذه الطريقة 
يمكن أن نقبل أن هناك تأثيراً للشعر العربى الفصيح فى الشعر الأور روبی. . ولاشك فى أن هذا التأثير 
من الأندلس إلى غرب أوروبا قائم . أما عن التأثير الباشر من الأشعار المقصدة من القصائد باللغة 
الفصيحة إلى لغات أوروبا الغربية وأدابهاء فلا جد قرائ ن كافية على ذلك . وعندما نبحث عن مثل 
هذه القرائن» نواجه مصاعب جمة . فالاو روبيون الوافدون إلى الأندلم ی لدراسة الطب أو الصيدلة أو 
السحر.. إلخ؛ ؛ لم یکونوا يجيدون الفصحی. وعندما یذ کررن ا حياتهم فى الأندلس لا 
يشيرون أبدا إلى أى اتصال مع الشعراء الأندلسيين ولا ند فی مولفاتهم أية إشارة يمكن أن 


عي ا وا ا 

لا محمرد السيد: 
أعتقد أننا لا يجب أن نساوى بين تأثير الفكر العربى» أو تأثير الأدب العربى؛ فى إسبانيا وتأثير 
الأدب العربى فى فرنسا أو فى إيطاليا 

۲7 فیدیریکو کورینتی : 
إسبانيا هى القنطرة» الجسر 

ل محمود السید : 
ولكن أعتقد أنه لا يجب أن نسارى بين التأثير فى إسبانيا والتأثير فى أية دولة أخرى لأن التأثير فى 
إسبانيا تم خلال معايشة استمرت لفترة طويلة جداء لدرجة أننا جد هذا التأثير مازال موجودا حتى 
الآن . وقد تففضلتم بالإشارة J‏ لى ذلك» فقد وجد عند أنومونر» ولم يقتصر على مجرد الأشكال 
الشعرية . إنما التيار - كمأ يسميه حتى غونو لابيم وفى رأى كورينتى - ليس من الضرورى أن 
یکون مباشرآ» ولكن كان هذا التأثير غير مباشر نتيجة المعايشة الطويلة » فلا أستطيع أن أعلق قضية 
تأثير الشعر العربى فى الشعر الإسبانى على مجرد موضوع القراءة» بل يجب أن أعالجها على أن 
الإسبان لم يكونوا يقرأون العربية الفصحى » ولكن هذا التأثير قد يمكن أن يتم بطريقة غير مباشرة» 
فی (عادة الرژية. 


۳:۹ 





[] فيديريكو كورينتى: 

طبعاء أنا معك فيما تقول وقد أشرت إلى ذلك. إن الطرق غير المباشرة ممكنة وثابتة» ولكننى 

ساضرن لكم مثلا: يوضح إلى أية درجة كان الأوروییون المشمغون الوافدون إلى الأندل ن لععلم 
العلوم يجهلون المصحى. عندنا مثلا في اللغات الأوروبية كلها أسماء الكراكب عربية الأصل » 
واذا ۷ حظناها وأمعنا النظر فيها وجدنا أن نطقها تعلق عامی» فمغلا عبن کلمة «فوما الحوت؛ . 
طبعا «فوما الحوت» لیس کلاما فصیحا: «فم الحوت» ؛ لکن «فوما الحوت» - بفتح الحاء - من 
میزات کلام الأندلسيين. وإذا كان هناك بعض العلماء الذين کانوا بترآون نصوصا عربية فصيحة» 
إلا انهم لجهلهم بالفصحی كانوا يقرأونها بالعامية؛ وأظن أن فى ذلك دليلا كافيا على ما قلنا من 
أنهم لم يترصلوا أبدا إلى درجة مقبولة من فهم الفصحىء و فى ذلك مجال واسع للتفكير. وهكذا 


جد جميع ااك الكواكب فى اللغات 5 روبية بنطق عامی ولیب ی بنطق فصیح. 


قبل أن أترك الكلمة للدكتور الطاهم ر مکی والد کتور محمود مکی» فلدی كل منهما كلمةء 
عندى سؤال لكنه من وجهة نظر النقد الأدبى وليس من وجهة نظر العلاقات التاريخية. 


فى النقد الأدبى نتتحدث كثيراء فى هذه الأيام» عن نظرية لواحد من الشكليين الروس» هو 
ميخائيل باختين» التى تسمى «الكرتفالية؛ . وباختين يرى أن الكرنفال كان الشكل الإبداعى الذى 
تمرد به القموعون علی آأسالیب القمع التی تمثلها السلطة الايتية والسلطة الاجتماعية وسلطة 
الحکم. ومن يقرا ديوان ابن قزمان - علی الاقل فیما نهمته من هذا الديوأن بمساعدة عبد 
الرحمن الأبنودى أحيانا وهو ینشد - يلاحظ درجة لافتة للانتباه فى نقد المؤسسة الرسمية. فابن 
قزمان ينقد بشدة الفقهاء وتزمت الفقهاء ونفاق الشایخ» وينقد بشدة السلطة السياسية بأشكالهاء 
وينقد السلطة الاجتماعية؛ وذلك إلى درجة يمكن للمرء أن يسارع فيها بالحكم بأن هذه الأزجال 
يجسيد لفظى لشكل من أشكال الكرنفال الذى يريد أن يدمر السلطة. 





سؤالى هنا: هل كان زجل ابن قزمان ينشد إنشادا عاديا إم كان يؤدى ضمن شكل احتفالی هو 
نوع من التمرد علی السلطة جما راي إلى آخره؟ وإذا كان هذا صحيحاء هل هذا 
الشكل كان أحد الأشكال التى انتقلت إلى بقية أوروبا وأسهمت فى تأسيس معنى الكرنقالية؟ 
لعلنا إذا امتوضحنا هذه النقطة يمكن أن 0 بعدا جديدا فى نظرية الكرنفالية عند باعتین» 
وهذا يستلزم سؤالا خاصا بملاحظة E o‏ قزمان يبدو إلى حد ما كما 
لاحظت فى قراءتى .البسيطة الساذجة له - شبیها بأبی واس » فهو عنده أكثر من شخصية» فعندما 


يتوجه إلى الممدوح د وجزء > كبير من قصائد RS E‏ مد ح - یتحدث بطريقة مختلفة 





عن الطريقة التی یتحدث بها بعیدا عن المدوح» بل انه فی قصیدة الدح» عندما يتغزل مثلاء 
یخلف صوته عن صلوت الخطاب التوجه للممدوح» كما لو كان هناك أكثر من شخصية. وهذا 
شبيه بالفارق الذى نلاحظه بين أبى نواس الذى يقول: 


هذا زمان القرود فاخضع 


ديوان ابن قزمان 


وأبی نواس وا EBA‏ رسميا جدا فى خطابه للخليقة. فهل هذه الازدواجية عند ابن قزمان 

إذا صحت - نت آثرا من آثار علاقنه بالسلطة التى يتوجه إليهاء أم أنها كانت صفة عامة فى 

ا وهل البعد الذی کان یدمر به هذه السلطة شکل لغوی لاحتفالية كرنفالية 
عان ما انتتقلت إلى أوروبا؟ طبعا نريد جوابا صريحا. 


ل] فيديريكو کوریتی: 
لقد طرحت على بساط المناقشة عشرة مواضيع على الأقل؛ فمنها مثلا صدق الزجال؛ أو صدق 
بن قزمان: هل كان صادقا فيما يقول فى أحيان كثيرة؟ لا ليس صادقاء فيما أتصور. فعندما كان 
بن قزمان يتحدث عن اجون مثلاء ها ل كان ماجنا إلى تلك الدرجة» لاء ولكن #طراز الزجل» 
ST‏ 
كما فعل بعض العلماء ونظروا إلى ذل لك الرصف على أنه حقائق. ثم نحن إنما «بدأناه ندرس ابن 
قزمان وركزنا على المشاكل اللغرية التى عالجناها لأنها أساسية ا النص. أما القضايا 







المضمرنية» فلم نطرقها بعد . لابدء فى البداية» من دراسة ١‏ ابن قزمان وغيره من الزجالین ن ومنهم عدد 
کبیر. إلا أن دراوين كائة لم ا قزمان والششتری وقد حققته أيضا لكن على 
مستوی مختلف . كذلك: بالطبع؛ تختلف متاسبات الأز زجال جداء فلا يمكن أن نقارن أزجاله 
الاتتقالية عندما يطلى عنان اة رفاغ رند الها ار المرابطير ن؛ ويكرههم کرها میزا 
للأندلسيين اه أهل العلوه. طبما هذه الناسبات تختلف» وباختلاف المناسبة يختلف الأسلوب 
وطريقة التعبيرء ونحن إنما بدأنا نقطع أولى مراحل دراسة ابن قزمان وزج جل الأندلس وما یتصل 
بهذا من قضايا أدبية تاريخية؛ فمثلا ابتداء من عصر المرابطين : بدأ ملوك الأندلم ن - سواء منهم 
المرابطون ثم الموحدون ثم الناصريون - فى مسابقاتهم الشمرية. یضمنون بابا واحدا للزجل» ولم 
يوجد ذلك قبل عصر المرابطين . ففی آیام الأموبين أو فى عهد عهد الطرائف لم بسمع - والد کتور 
محمود مكى أعلم منى بذلك - لم یسمع بأن ملکا احتفل بحفلة شعرية أنشدت فیها أزجال . هذا 
مهم جدا؛ لأن معناه أن الأذراق فى المجتمع قد تطورت وتغيرت. . وكما قلت لك» لا أريد أن أطيل 


وأ أستهلك صبركم فرق الحدود المعقولة» وإذا أطلنا هذا الحديثء ما انتهينا أبدا. 


Û‏ جابر عصفور: 
ستكما ل فى مرة أخرى إن ان شاء الله . الد کتو, ر الطاهر ر مکی عنده تعقیب. 

O‏ الطاهر مكى: 
نع . عندى تعقيب بسبط لن يأخذ وقنا كثيرا. لقد فهمت من الأستاذ فيديريكو كورينتى أنه يرى 
أن الزجل هو الذى نشأ أولاء وأن النجل أو أن الموشحة بنيت على الخرجة. أود أن أقول رأبى؛ وهو 


أن هذا الام ر سرا را ؛ لأن ول من ابتد اا نای ی 





oT مبلادية وتتسب إلى ل‎ e 


شيكا على الإطلاق. ومن هنا لا يمكن القول بن الزجلل هو الأول أو أن الموشحة هى الأولى» أر أن 


ا موشحة بنيت علی خرجة عامية 


قا 








۳۰۲ 


والباحئون المحدئون يملأأون هذه الفجوة باستعارة مناهج العلم الأخرى» بعضهم استعان بمناهج 
علم الاجتماع التى تضع قواعد التقليد وهو أنه يكون من الأدنى للأعلى» فرأوا أن ما صنعه 
وشاحو أو زجالو القرن العاشر الميلادى هو الموشحة؛ وأن الطبقة الدنيا عندما وجدت الطبقة العليا 
تتغنى بالموشحة صنعت الزجل لأن الزجل فى الأندلس ليس هو المكتوب باللغة العامية فقط وإنما 
هو المكتوب باللغة العامية التى وردت فى الموشحات. 


النقاد الشكليون الروس يقولون إن الأنواع الأدبية تبدأ فى الطبقة الدنيا بلغتها وبتقاليدهاء ثم تأنى 
الطبقة العليا وتأخذ هذه الأشياء وتصقلها وتعطيها شكلا مهذبا وجميلاء والباحئون الذين 
ينطلقون من هذه الفكرة يميلون إلى القول بأن ما ضاع من إبداع القرن العاشر الميلادى كان 
زجلا ولم يكن موشحة:؛ وأن الزجل عندما شاع وذاع؛ أصابت الغيرة أصحاب القصور فصنعوا 
لأنفسهم أزجالا باللغة الفصحى التى تسمى موشحات. وإذن؛ فلا يمكن القول على الإطلاق 
برأى محكم حول هنا أنشئ فى البدء هل كان موشحة أو كان زجلاء وإنما يكون فقط مجرد 
الافتراض» ومن ثم لا يمكن القول إطلاقا بأن الموشحة أخذت الخرجة العامية من المستعربين أر 
من أية فكة أخرى وبنيت عليها؛ لأن الموشحات الأولى ضاعت كلهاء ويظل الأمر قائما على 
التخمین» ولیس أکثز من هذا. شکرا. 


ی » واه 


2 فیدیریکو کوریتی: 


لا أظن أن هناك إمكانا للرد لأنى أجد فوارق كبيرة بين النظريتين؛ ولکل فریق الحق فی السبیل 
الذى يختاره. 


الإجابة واضحة. الآن الكلمة للدكتور محمود مكى. 


تامحمود على مكى: 


أرجو ألا أكون مطيلا. لى تعليق حول ما أثير من تعقيبات وردود. و أبدأ بمسألة اختراع الزجل 
والتنازع بين أقطار عديدة على الاستثثار بهذا الاختراع. وأذكر ما قاله الأخ الكريم الأستاذ اللبنانی 
الذى تخدث عن كون الزجل مخترعا من قبل السريان فى بلاد الشام. فى الحقيقة كان الزجل», 
كما قال الأستاذ فيديريكوء شيئا ثمينا؛ ولذا تم التنازع على من سبق إلى اختراعه» كما يحدث 
دائما فى كثير من الفنون التى يدعى كل بلد الأسبقية إليها. وأذكر بهذه المناسبة أننا كنا فى هذا 
الصباح فى محاضرة ألقاها الأستاذ فيديريكو أيضا فى كلية الآداب فى جامعة القاهرة. و قد تلقى 
سوالا يقول إن بعض الأساتذة يصر على آن الزجل أصله مصنری (ابن سودون) » رغم أن ابن 
سودون متأحر ؛ لذ ینتمی الی القرن الامن . وایضا قال أستاذ يمنى إنه قرأ «فی مقدمةه این خلدون 
أن مقدم ين معافی الذى نسب إليه اختراع الزجل؛ كتب فى الطيعة القديمة من مقدمة ابن 
خلدون فى الطبقة الشائعة «القيرى» و ليس «القبرى:: «القبرى؛ هو نسبة إلى مدينة مازالت 
موجودة فى إسبانيا تسمى «قبره»؛ وقد فرح هذا الأستاذ اليمنى لأنه رأى أن هذا الاسم «القيرى» 
ينطبق على بلدة فى اليمن» فقال إن الزجل يمنى!! هذه القضايا طبعا محسومة؛ لأنه من المعروف 





دیوان ابن قزمان 


أن الرجل - كما اعترف الجميع وكما ذكر الأستاذ فيديريكو وقبل ذلك الشاعر العراقی صفی 
الاین الحلی الذی توفی فی سنة ۷۵۰ فی منتصف القرن الشامن - کان اولی آن يدعى نسبة 
انزجل والوشحة أیضا ٍلی العراق» ولکن الرجل لم یفعل» وله کتاب کامل اسمه «العاطل الحالی 
والرخص القالی) وهو فی الفنون الشعبية عامة» وقد محدث عن الوشحة والزجل وانواع آخری من 
الشعر الشعبى» ولم يعمل أبدا على نسبة الموشحة ولا الزجل إلى أى بلد شرقى؛ فهذه مسألة أعتقد 
أنها محكومة: 

هناك المسألة المتعلقة بالسؤال الخاص بتسجيل أزجال ابن قزمان؛ والمحاولة التى يقوم بها الأستاذ عبد 
الرحمن الأبنودى وأنا أعتقد ‏ على الرغم من تشكك الأستاذ فيدريكو فى إمكان نجاح هذا 
العمل أنه ينبغى أن نقوم به مهما كان فيه. ثم إن هناك تشابهاء بغير شكء بين اللهجة 
الأندلسية ولهجات المغرب» لا أقول إن هناك تطابقا بطبيعة الحال؛ ولكن هناك أيضا بعض الكتب 
التى تعيننا على معرفة كيف كانت تنطق العربية الملحونة لديناء وخمصوصا وثائق أندلسية فى غاية 
الأهمية تبدأ من أبى بكر الزبييدى الإشبيلى الذی توفی سنة ۳۷۹ أى ۹۸٩‏ فى القرن العاشر 
الميلادى, لأن له كتابا كاملا فى لحن عامة الأندنس. ثم بعد ذلك لدينا كتب أخرى توالت؛ 
مثل كتاب ابن هشام اللخمى الذى توفى فى القرن السادس أى الثانى عشر الميلادى » واكتشفت 
نصوص أخرى مثل (الجمانة فى إزالة الرطانة» ؛ وهى فى اللهجة العامية فى تونس والمؤلف فى 
القرن الثامن. ثم اننا نعرف آن الاندلسیین الوریسکیین قد انتقل معظمهم إلى تونس» وقد احتفظوا 
بكثير من تراثهم الأدبى فأثروا فى تونس تأثِيرا كبيرا. من أجل هذا أقول إن المحاولة حقيقة جديرة 
بأن نهتم بهاء وجدير بنا ذلك حتى لو كان فيها بعض الأخطاء؛ لأن هذا من الممكن تصحيحه 
فيما بعد. وأنا أرجو أن يتم تعاون بين أخى عبد الرحمن الأبنودى و الأستاذ فيديريكو على هذا 
العملء وأن يسجل هذا على شرانط ثم ينظر فيه ويصحح إذا احتاج الأمر إلى نصحيح أو مراجعة؛ 
فإن ذلك سوف يكون مفيدا جدا. ولا يجب أن نتسى أن هناك تشابها بين اللهجة الاندلسية 
العامية واللهجة المصرية» بل إننى رصدت كثيرا من مظاهر هذا التشابه؛ ليس بين اللهجة المصرية 
بشکل عام» وإنما بين اللهجة الأندلسية العامية واللهجة الصعيدية. 


0 فیدیریکو کورینتی: 

ذلك لسبب معروف» لأنها من العناصر القحطانية فى الصعيد وفى الأندلس. 
۲7 محمود مکی: 

بالفعل» فيما يتعلق بتأثير الأدب الفصيح فى الشعر الأوروبى وهذه قضية قد أثيرت. 
1 جابر عصفور: 


هل هذا يعنى أن «الصعايدة» اندلسيون؟! 


[] محمود مکی: 


ror 


rot 


1 محمود مکی : 


أود أن أقول إننى أعترض على الأستاذ فيديريكو نيما قاله بشأن تأثير الشعر الفصيح على الشعر 
الأدريى . هو يقول إنه ليس هناك شاهد أبدا على هذا التأثير» وأنا أذكر شاهدين صغيرين يمكن أن 

نضيف إليهما شواهد أخرى. الأستاذ فيديريكو خير من يعرف أنه فى سنة 455ه»ء التى تقابل 
بشتر التى تسمى باربسترو الآن» وهى تقع على 
سفح جبال البورتات» جبال البرنيه الفاصلة بين إسبانيا وفرنسا» و کانت هذه المدينة مزدهرة جدا فى 






“۳ 





میلادیة» قام النورمانديون باحتلال مدينة 
العصر الاسلامی» واستطاعرا آن یأسروا عددا کبیرا یقدر بستة آلاف من القیان» أو من النساءء 
ووزعت هذه القيان على من اشتركوا فى الحملة لأن الحملة كانت أوروبية؛ لم تكن فقط 
نورماندية وإنما اشترك فيها عدد كبير من الأوروبيين بما فيهم البابا. ويذكر المؤرخ الأندلسى الكبير 


یفات اللائی أسرن لدی 








ابن حيان الذى ذكر هذا الخبر أنه كان 
النورماندیین : فكانت .هناك محاولات لافتک 5 ريهودى - وقد كان 
اليهود هم الوسطاء ‏ كان يحسن العربية ويحسن اللغات الأوروبية أنه ذهب سفيرا لكى يقوم بهذه 
الهمة فوجد «علجاه أى أعجميا لديه جارية تغنى بشعر عرنی فعنیح لسلیمان ب ن صسهران 
السرقسطى» » وتضرب على العود. وفاوضه اليهودى فى استنقاذها على أن يدفع له مالا كثيراء 
فقال البهودى إن هذه الجارية لديه أعز بز عليه من الدنيا بأسرها. ويقول هذا اليهردى إنه كان يستمع 


إلى هذا الع لعزف على العود وإلى , قراءة هذا الشعر الذى كان مكت وبا لا بالرجل ولا بالموشح وإنما 





شعرا عربيا عموديا فصيحاء وإنه كان يعجب إعجابا شديد' حتى إنه كان يشت ثيابه طربا . 


7) فیدیریکو کورینتی: 





لا تنس أن الرجل نورماندى أندلسياء فأنى له فهم الأعجمية الأندلسية؟ 


محمود على مكى: 


إذا ان نورماندیا فان الأندلسبی صميحة. المثل الآخرء ولا أريد أن 







اطيل ؛ حدث فى منتصف القرن لاستاذ فيديريكو جبدا» 


فهناك نص متعلق بمساجلة ومناظرة بين أنذلسى من مرسياء هو 0 رشیق الرسی ؛ وأحد 





القساوسة ورجال الدين الكبار فی مرسیا. هذا از كان رن » وهذا 0 يصفه 
ابن رشيق بأنه يقن اللغة العربية إتقانا كاملا ويحفظ كثيرا م E‏ ویعرف القرآن الگریم؛ 





وقد کان حواره دائما مچذبا جدا مع الأندلسى» ناقشه فی مسألة اعجاز القرآن قائلا إن ۳ ۱ 


كان معجزا فإن هناك نصوصا عربية أخرى معحزة؛ والدليل على ذلك ما ورد فى إحدى مقامات 


الحريرى: البيتان المشهوران اللذان طرفاهما من جنس واحد (سمسمة) : 


«واشكر لمن أهدى ولو سمسمة». 





ذلك لان الحريرى فى هذه المقامة السادمة والاربعين من مجموع مماماته: قال إن هذين البيعي: 
ر ود ریفین.من مجمو ۶ ۱ ی 
لا يمكن أن يعززا بعالث؛ أى أنه تحدى الادبا: على أن ينظموا مثل هذا الشعر وعجزوا جميعا 








ديوان ابن قزمان 


عنه. هذا ما قاله القسء وكان يحفظ هذه الأبيات ويعرف مقامات الحريرى» ونحن نعرف مدى 
صعوبة لغة المقامات. 
07 فيديربكو كورينتى: 
یمکن آن يكون من المستعربين لأن كثيرا من القساوسة فى مالك الشمال كانوا من المستعربين 
لا محمود علی مکی: 
وهتاك دلائل على أن من بينهم من كان يعرف العربية » والعربية الفصحى . 
ل جابر عصفور: 
أرجو أن نمنح الفرصة للدكتور محمود علی مکی لیواصل حدیثه! 
0 محمود على مكى: 
هذا يدل على أن اللغة العربية الفصيحة - بل أعز نصوصها: النصوص القرآنية ونصوص المقامات» 
وهى أصعب ما نعرف من اللغة ولا سيما مقامات الحريرى - كانت معروفة وكانت محفوظة 
لدى هؤلاء من رجال الدين. ومن الممكن أن نأتى بشواهد أخرى؛ ولكن من يدرينا؟ لأن التراث 
الأندلسى معظمه ضاع؛ وربما كانت هناك شواهد أخرى كثيرة على ذلك؛ لأن هذا لا يستبعد. 
من ناحية أخرى» فيما يتعلق بما أثاره الأستاذ الدكتور جابر عصفور حول الاحتفالية الكرنفاليةء نا 
أعتقد أن الزجل إنما كان ينشد ويغنى فى طبقات أدنى فى قاع المجتمع» ربما دلنا على ذلك 
حياة زجال وفقيه عاش فى آخر عصور الإسلام فى الأندلس فى منتصف القرن التاسع الهجرى» 
أى الخامس عشر الميلادى» هذا الأديب يسمى الفقيه عمر الزجال» كلمة الزجال هذه تدل بغير 
شك على أن شهرته الأولى كانت فى الزجل ولو أنه مع الأسف لم يصل إليدا شئ من ز" ۰ 
ولكن وصلتنا قصيدة طويلة تبلغ نحو مائة بيت أولها: 


«تعالى مجددها طريقة ساسان» 





وهذه القصيدة يصف فيها طائفة فى غاية الغرابة» وقد قمت بدراسة قارنت بينها وبعض أزجال ابن 
قزمان لأنها تتعلق بطائفة غريبة أشبه ما تكون بما يذكر عن الغجر. 

1 جابر عصفور: ۱ 

کلمة «ساسان» فی القامات تشیر إلى المكدين... 


0 محمود على مكى: 
طبعاء نعم. لكنه يصف طريقة هؤلاء التاس الذين كانوا أشبه ب«البيكاروس» أو بأهل الشطارة» 
لانهم يقومون يخداع الناس» وباحتراف الرقص والعناء وتسلية الناس- وهو يصف أنه ینتمی للی 
هذه الطائفة» وبأنها طريقة منظمة تماماء مع كونه زجالا فى الوقت نفسه. يبدو أنه لذلك صلة 
بهذه الطائفة التى وجدت فى أخمر عصور الإسلام فى الأندلس. وبعد ذلك؛ نحن نعرف أن 


Tot 


كلمات كثيرة ثما يستخدم فى الغناء #الفلامنكو» » الغناء الأندلسى» هى ألفاظ عربية» مثل 
«سامرا» وأنا أذكر أن كالديرون المسرحى الإسبانى الكبير الذى توفى فى سنة ۱۹۸٠‏ له مسرحية 
عن آخر ثورة قام بها الوریسکیون فی جبال البصرات لاس البوخری» وقد آورد. فیها علی لسان 
بعض هولاء , الموريسكيين شعرا إسبانيا مختلطا بالعربية تماماء على هيئة اازجل أو على هيكة 
الوشحات التی یمکن أن نسميها زجلية جلية؛ لأن هناك أيضا تشابكنا بين الموشحة والزجل . وأعتقد أن 
كل هذا يدل على أن هناك ترائا جسع بين هؤلاء الموريسكيين الذين كدانوا يعيشون فى فاع 
الت الإسبانى والغجر الذين يلاقون الاضطهاد نفسه . ومن هنا اشعرلك هذان وتبادلا التأثير» 
وأعتقد أن هذا الغناء الأندلسى الذى يسمى والفلامنكرة يتضمن تأثيرات عربية لا يمكن إنه 

وهى ترجع إلى ذلك التراث المشترك. أشكركم؛ وأعتذر عن الاطالة. 


ل] جابر عصفور: 


التعقيب الأخير للأستاذ فيديريكو كورب 


7 فيديريكو كورينتى : 


أشكر الأخوان والأسائذة على ملاحظاتهم القيمة وعلى تفسيراتهم. ولكننى» كما قلت فى أول 
الحديث؛ أظن أن جال واسع أمامناء وأن البحث يجب أن يستمر حتى نتأكد ما نشك فيه الآن؛ 
لأن خطانا فى هذا امجال لانزال خطى بدائية» وفى أمور كثيرة لسنا على يقين» ويجب أن نقبل 
الاجتهادات جميعاء والاتجاهات جميعا » والاقتراحات جميعاء ثم بعد سنين ‏ إن شاء الله - 
ستبدو الحقيقة ا الأباطيل» هذا هو ما يمكن أن يحدث وما يجب علينا أن نتوقعه. 


O‏ جابر عصفور: 


اظن » بعد هذا الحديثء يبدو أن نشر ديوان ابن قزمان هو بداية لنشاط علمى واسم. فی الشالث 
والعشرين من هذا الشهر (مارس ۱۹۹۲ سیعقد اجلس الأعلى للثقافة ندوة قومية يشرف عليها 
وینظمها الأستاذ عبد الحمید حواس عن بيرم التونسی وشعر العامية» ونرجو أن يكرن هذا بداية 
لاعادة النظر فى تة شمر اماي وقصيدة العامية والزجل ل فی نقاءات وموتمرات وندوات آخری. 
وناسمكم “جميعا أرحب مرة آحری بالأستاذ فيديريكو كورينتى فى الما لقاهرة وفى المجلس الأعلى 
للثقافة» ونونقه على أن قيقه قد ناز ل أفضل جائرة قوق التراث هذا العام . وال لواقع أن 


فيديريكو كورينتى یجب آن یقترن بشكر محمود نغأى مى ؛لأنه عر الذي تيمس أولا لنشر 


الدیوان» وانتقلت :العماسة منه إلى وقد ب ی( مکی؛ بالفعل وفتا وج فی 
الإشراف على طباعة الدیوان: فله الک كر على أن ذم إلا الديوان وعلى أن جانا تمرف عبنه 
الضمیف ‏ الذی لیس بضعیف على الإطلاق!! وت ع الذ فذی ۷ یعرف ا لتواضع» الأستاذ 


فيا ریکو كررينتى 5 
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